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Aptesentac do 


Existem teorias, argumentacdes e 
disputas filosdficas pelo fato de existirem pro- 
blemas filosdficos. Assim como na pesquisa 
cientifica idéias e teorias cientificas sao res- 
postas a problemas cientificos, da mesma 
forma, analogicamente, na pesquisa filosé- 
fica as teorias filosdficas sdo tentativas de 
solugao dos problemas filosdficos. 

Os problemas filosdficos, portanto, 
existem, Sao inevitaveis e irreprimiveis; en- 
volvem cada homem particular que nao 
renuncie a pensar. A maioria desses pro- 
blemas ndo nos deixa em paz: Deus existe, 
Ou existiriamos apenas nos, perdidos nes- 
te imenso universo? O mundo é um cos- 
mo ou um caos? A historia humana tem 
sentido? E se tem, qual 6? Ou, entdo, tudo 
—a gloria e a miséria, as grandes conquis- 
tas e os sofrimentos inocentes, vitimas e 
carrascos — tudo acabara no absurdo, des- 
provido de qualquer sentido? E o homem: 
é livre e responsavel ou é um simples frag- 
mento insignificante do universo, determi- 
nado em suas a¢des por rigidas leis natu- 
rais? A ciéncia pode nos dar certezas? O 
que 6 a verdade? Quais sdo as relacées 
entre razdo cientifica e fé religiosa? Quan- 
do podemos dizer que um Estado é demo- 
cratico? E quais sdo os fundamentos da de- 
mocracia? E possivel obter uma justificacdo 
racional dos valores mais elevados? E quan- 
do € que somos racionais? 

Eis, portanto, alguns dos problemas 
filosoficos de fundo, que dizem respeito 
as escolhas e ao destino de todo homem, 
€ COM OS quais sé aventuraram as men- 
tes mais elevadas da humanidade, dei- 
xando-nos como heranca um verdadeiro 
patriménio de idéias, que constitu/ a iden- 
tidade e a grande riqueza do Ocidente. 
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A historia da filosofia 6 a historia 
dos problemas filos6ficos, das teorias fi- 
losoficas e das argumentacées filosofi- 
cas. E a historia das disputas entre fild- 
sofos e dos erros dos fildsofos. E sempre 
a historia de novas tentativas de versar 
sobre questées inevitavels, na esperanca 
de conhecer sempre melhor a nds mes- 
mos e de encontrar orientacées para 
nossa vida e motivacdes menos frageis 
para nossas escolhas. 

A historia da filosofia ocidental é a 
historia das idéias que in-formaram, ou 
seja, que deram forma 4a histéria do Oci- 
dente. E um patrim6nio para ndo ser dis- 
sipado, uma riqueza que ndo se deve 
perder. E exatamente para tal fim os pro- 
blemas, as teorias, as argumentacées e 
as disputas filosdéficas sao analiticamente 
explicados, expostos com a maior clareza 
possivel. 
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Uma explicagao gue pretenda ser cla- 
ra e detalhada, a mais compreensivel na 
medida do possivel, e que ao mesmo tem- 
po ofereca explicacées exaustivas compor- 
ta, todavia, um “efeito perverso”, pelo fato 
de que pode néo raramente constituir um 
obstaculo a “memorizagéo” do complexo 
pensamento dos fildsofos. 

Esta 6 a razao pela qual os autores 
pensaram, seguindo o paradigma classi- 
co do Uberweg, antepor 4 exposicao 
analitica dos problemas e das idéias dos 
diferentes fildsofos uma sintese de tais 
problemas e idéias, concebida como ins- 
trumento didatico e auxiliar para a me- 
morizagdo. 


sie Ml Apresentacéo 
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Afirmou-se com justeza que, em linha 
geral, um grande fildsofo é 0 génio de uma 
grande idéia: Platao e o mundo das idéias, 
Aristoteles e o conceito de Ser Plotinoea 
concep¢dao do Uno, Agostinho ea “tercei- 
ra navegacdo” sobre o lenho da cruz, Des- 
cartes eo “cogito”, Leibniz eas “Ménadas”, 
Kant eo transcendental, Hegel e a dialética, 
Marx e a alienagao do trabalho, Kierke- 
gaard e o “singular”, Bergson e a “dura- 
¢a0”, Wittgenstein e os “jogos de lingua- 
gem”, Popper e a “falsificabilidade” das 
teorlas cientificas, e assim por diante. 

Pois bem, os dois autores desta obra 
propdem um léxico filosdfico, um diciona- 
rio dos conceitos fundamentais dos diver- 
sos filésofos, apresentados de maneira di- 
datica totalmente nova. Se as sinteses 
iniciais SAO O instrumento didatico da me- 
morizacao, o léxico foi idealizado e cons- 
truido como instrumento da conceitualiza- 
¢ao; e, juntos, uma espécie de chave que 
permita entrar nos escritos dos filésofos e 
deles apresentar interpretacdes que encon- 
trem pontos de apoio mais sdlidos nos pro- 
prios textos. 
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Sinteses, andalises, léxico ligam-se, 
portanto, a ampla e meditada escolha dos 
textos, pois os dois autores da presente 
obra estéo profundamente convencidos 
do fato de que a compreensdéo de um fi- 
ldsofo se alcanca de modo adequado néo 
s6 recebendo aquilo que o autor diz, mas 
langando sondas intelectuais também nos 
modos e nos jarg6es especificos dos tex- 
tos filosoficos. 
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Ao executar este complexo tracado, 
os autores se inspiraram em canones psico- 
pedagodgicos precisos, a fim de agilizar a 
memorizacdo das idéias filosdficas, que sao 
as mais dificeis de assimilar: seguiram o 
método da repeticdo de alguns conceitos- 
chave, assim como em circulos cada vez 
mais amplos, que vao justamente da sinte- 
se 4 analise e aos textos. Tais repeticées, 
retomadas e amplificadas de modo opor- 
tuno, ajudam, de modo extremamente efi- 
caz, a fixar na atencao e na memoria os 
nexos fundantes e as estruturas que sus- 
tentam o pensamento ocidental. 


Ketek: 


Buscou-se também oferecer ao jovem, 
atualmente educado para o pensamento 
visual, tabelas que representam sinotica- 
mente mapas conceituais. 

Além disso, julgou-se oportuno enri- 
quecer o texto com vasta e seleta série de 
imagens, que apresentam, além do rosto 
dos fildsofos, textos e momentos tipicos da 
discussdao filosdfica. 
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Apresentamos, portanto, um texto ci- 
entifica e didaticamente construido, com 
a intencao de oferecer instrumentos ade- 
quados para introduzir nossos jovens a 
olhar para a historia dos problemas e das 
idéias filosoficas como para a historia gran- 
de, fascinante e dificil dos esforcos intelec- 
tuais que os mais elevados intelectos do 
Ocidente nos deixaram como dom, mas 
também como empenho. 
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A REVOLUCAO 
ESPIRITUAL 
DA MENSAGEM BIBLICA 


“Em verdade, em verdade, vos digo: 
ninguém podera ver o Reino de Deus 
se nao nascer de novo.” 


Evangelho segundo Joao 


Capitulo primeiro 


A Biblia, sua mensagem e suas influéncias 
sobre 0 pensamento ocidental 


Capitulo primeiro 


A Biblia, 


SUA Mensagem e suas influéncias 


sobre o pensamento ocidental 


—— I. Estruturae significado da Biblia 








¢ Com o nome de Biblia (do grego bibliia = “livros”) indicam-se 73 livros con- 
siderados inspirados, distintos em Antigo Testamento (46 livros) e Novo Testamen- 


to (27 livros). 


O Antigo Testamento divide-se por sua vez em livros his- 
toricos, livros didaticos e livros proféticos. Os primeiros cinco 
livros histéricos (Génesis, Exodo, Levitico, Numeros e Deute- 


O que é a Biblia 
> § 1-5 


ronémio) sao os livros da Lei ou Pentateuco. 

O Novo Testamento é composto pelos quatro Evangelhos, pelas Cartas de 
Paulo, pelas Cartas dos Apostolos e pelo Apocalipse. 

“Testamento” traduz 0 termo grego diathéke e indica 0 pacto ou alianga que 


Deus ofereceu a Israel. 


e Amensagem biblica, mesmo que nao tenha sido inspirada pela razado e sim 
pela fé, teve tal impacto histdérico e incidiu de modo tao profundo na concepcao 
do mundo e da natureza do homem, que deve ser considerada 


também do ponto de vista filosdfico. 


Neste sentido, ela trouxe algumas contribuicgées revolu- 
cionarias para a historia do pensamento. 


ae O significado 
do termo “Biblia” 


“Biblia”, do grego biblia, significa “li- 
vros”. E um plural (de biblion) que, no la- 
tim e nas linguas modernas, foi transliterado 
como singular para indicar 0 “livro” por ex- 
celéncia. Na realidade, a Biblia nao é um sé 
livro, mas coletanea de uma série de livros, 
cada qual apresentando um titulo e peculia- 
ridades especificas, caracterizado também 
por extensdo diversa e diferentes estilos li- 
terarios e redacionais. Chegou-se a falar até 
mesmo da Biblia como de uma “coletanea 
de coletaneas” de livros, ja que, por seu tur- 
no, alguns livros sao precisamente coleta- 
neas de varios livros. 


A importancia 
historico-cultural 
da Biblia 

>» §6 


Os livros da Biblia dividem-se em dois 
grandes grupos: 

a) os do Antigo Testamento ({redigidos 
a partir de aproximadamente 1300 a.C. até 
100 a.C.; entretanto, os primeiros livros ba- 
seiam-se em uma tradicdo oral antiquissima; 

b) os do Novo Testamento, que remon- 
tam todos ao século I d.C., centrando-se in- 
teiramente na nova mensagem de Cristo. 


uous Os escritos que constituem 
re) Antigo Testamento 


Os livros do Antigo Testamento re- 
conhecidos como canénicos pela [greja ca- 
tolica (ou seja, que contém o “canon” ou 


4 


a “regra” em que deve se basear o crente 
no que se refere a verdade da fé) sao qua- 
renta e seis, subdivididos da seguinte ma- 
neira: 


Livros histéricos: 


1. Génesis 

2. Exodo 

3. Levitico 

4, Numeros 

5. Deuterondmio 


(os livros de Moisés — 1/5 — de- 
nominam-se Pentateuco, que significa, 
precisamente, “conjunto de cinco livros”. 
Também sao chamados Tord, que quer 
dizer “Lei”, ou seja, os livros que contém 
a lei.) 


6. Josué 

7. Juizes 

8. Rute 

9. Primeiro Samuel 
10. Segundo Samuel 
11. Primeiro Reis 
12. Segundo Reis 


(os livros 9/12 indicam-se também com 
o titulo geral de Reis I, I, III, IV) 


13. Primeiro Croénicas 
14. Segundo Crénicas 
15. Esdras 

16. Neemias 


(os livros 15/16 sao também indicados 
por Esdras 1 e II) 


17. Tobias 

18. Judite 

19. Ester 

20. Primeiro livro dos Macabeus 
21. Segundo livro dos Macabeus 


Livros sapienciais ou poéticos: 
22. Jo 

23. Salmos 

24. Provérbios 

25. Eclesiastes 

26. Cantico dos Canticos 

27. Sabedoria 

28. Eclesidstico 


Livros proféticos: 

(este primeiro grupo — 29/34 — de- 
nomina-se “profetas maiores”, por causa da 
extensao dos escritos) 


29. Isaias 

30. Jeremias 

31. Lamentacoes 
32. Baruc 
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Biblia de Scbocken (Jerusalém, Instituto Schocken). 
Huminura de pagina inteira 

com a palaura Bereshith 

("No principio”), intcio do livro do Génesis, 
decorada com 46 medalhées 

que representa episddios biblicos ordenados 
segiiencialmente da diretta para a esquerda 

e do alto para baixo; 

os primetros episodios sao dedicados 

a Addo e kva, e 0 ultimo a Balado e ao anjo. 
O ilustrador, chamado Hayim, 

trabalbou por volta de 1300 

na Alemanha meridional. 


33. Ezequiel 
34. Daniel 


(este segundo grupo — 35/46 — é cha- 
mado de “profetas menores” por causa da 
quantidade exigua de seus escritos) 


35. Oséias 
36. Joel 

37, Amos 
38. Abdias 
39. Jonas 
40. Miquéias 
41. Naum 
42. Habacuc 
43. Sofonias 
44, Ageu 

45. Zacarias 
46. Malaquias 
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Esse “canon”, que consta ja ter assu- 
mido consisténcia entre os cristaos desde o 
século IV, foi sancionado definitivamente 
pelo Concilio de Trento (os protestantes, 
porém, adotaram o canon hebraico, do qual 
falaremos logo adiante). 

Os hebreus adotaram apenas trinta e 
seis livros (dividindo-os em “Tora”, “Pro- 
fetas” e “Livros”), excluindo Tobias, Judite, 
Primeiro e Segundo Macabeus, Sabedoria, 
Eclesidstico, Baruc e também parte de Daniel, 
que sao livros redigidos em grego ou que 
nos sao conhecidos somente no texto gre- 
go. (Hoje, porém, estamos em condigées de 
estabelecer que tal restriga4o remonta aos 
fariseus da Palestina, que pensavam que, 
depois de Esdras, cessara a inspiragdo divi- 
na, enquanto outras comunidades hebrai- 
cas inclujam entre os livros sagrados tam- 
bém alguns destes livros. Com efeito, nas 
descobertas ocorridas em 1947 em Qumran, 
que trouxeram a luz numerosos livros per- 
tencentes a uma comunidade hebraica ati- 
va da época de Cristo, foram achados os 
livros de Tobias e o Eclesidstico, que, por- 
tanto, ndo estavam excluidos dos livros sa- 
grados.) 





Uma pagina da preciosa Biblia de Carlos 0 Calvo 
com ds historias de Addo (séc. 1X). 


Os vinte e sete livros 
do Novo Testamento 





Os livros do Novo Testamento reco- 
nhecidos como canonicos sao 27, divididos 
da seguinte maneira: 


Quatro Evangelhos, com os Atos dos 
Apostolos: 


1. Evangelho segundo Mateus 
2. Evangelho segundo Marcos 
3. Evangelbo segundo Lucas 
4. Evangelho segundo Joao 

5. Atos dos Apostolos 


Um corpus de cartas de sao Paulo (ou 
a ele atribuidas): 


6. Carta aos Romanos 
7. Primeira carta aos Corintios 
8. Segunda carta aos Corintios 
9. Carta aos Gdlatas 
10. Carta aos Efésios 
11. Carta aos Filipenses 
12. Carta aos Colossenses 
13. Primeira carta aos Tessalonicenses 
14. Segunda carta aos Tessalonicenses 
15. Primeira carta a Timoteo 
16. Segunda carta a Tim6teo 
17. Carta a Tito 
18. Carta a Filemon 
19. Carta aos Hebreus 


Sete cartas de apéstolos ou atribuidas 
a apostolos: 


20. Carta de Tiago 

21. Primeira carta de Pedro 
22. Segunda carta de Pedro 
23. Primeira carta de Jodo 
24. Segunda carta de Jodo 
25. Terceira carta de Jodo 
26. Carta de Judas 


Um livro profético de S. Joao: 
27. Apocalipse 


Hoje, os estudiosos estao bastante con- 
cordes em considerar que a Carta aos He- 
breus nao foi escrita por Paulo, embora o 
autor esteja proximo da visao paulina. 

Os textos da Biblia foram redigidos em 
trés linguas: 

— hebraico (a maior parte do Antigo 
Testamento); 

— pequena parte em aramaico (um dia- 
leto hebraico); 

—eem grego (alguns textos do Antigo 
Testamento e todo o Novo Testamento; ape- 


nas o Evangelho de Mateus, ao que parece, 
foi redigido primeiro em aramaico e depois 
traduzido em grego). 

Duas tradugoes basilares tiveram gran- 
de importancia histérica. Uma, em lingua 
grega, de todo o Antigo Testamento: a cha- 
mada traducao dos “Setenta”, iniciada em 
Alexandria sob 0 reinado de Ptolomeu Fi- 
ladelfo (285-246 a.C.), que ficou como pon- 
to de referéncia na area da cultura grega para 
os proprios hebreus helenizados, e para os 
gregos (muitas referéncias dos proprios Evan- 
gelhos baseiam-se nela). 

A partir do século II d.C. a Biblia foi 
traduzida também para o latim. Entretan- 
to, a traducao feita por sao Jer6nimo entre 
390 e 406 foi a que se impés de modo esta- 
vel, a ponto de ser oficialmente adotada pela 
Igreja, sendo conhecida com o nome de 
Vulgata, por ser considerada a tradugao la- 
tina por excel€éncia. 


: 4 e O conceito de “Testamento” 


Como vimos, as duas partes da Biblia 
sao chamadas de Antigo e Novo Testamen- 
to. O que significa “Testamento”? Esse ter- 
mo traduz o grego diathéke, indicando o 
“pacto” ou “alianca” que Deus ofereceu a 
Israel. Nesse pacto (a oferta do pacto e aqui- 
lo que ele comporta), a iniciativa é unilate- 
ral, ou seja, inteiramente dependente de 
Deus, que 0 ofereceu. E Deus 0 ofereceu por 
mera benevoléncia, vale dizer, como dom 
gratuito. 

Eis alguns textos particularmente sig- 
nificativos nesse sentido. Em Génesis 9,9ss 
apos o diluvio, Deus diz a Noé e seus filhos: 
“Eis que estabelego minha aliancga convosco 
e com os vossos descendentes depois de vés 
e com todos os seres animados que estao 
convosco. (...) Estabelego a minha alianca 
convosco: tudo o que existe ndo sera mais 
destruido pelas aguas do diluvio; nao have- 
ra mais diluvio para devastar a terra”. Em 
Exodo 24,3-8, podemos lera passagem mais 
significativa relativa ao “antigo” testamen- 
to, ou seja, a alianca sinaitica entre Deus e 
Israel, que devia durar até Cristo: “Veio, 
pois, Moisés e referiu ao povo todas as pa- 
lavras de Javé e todas as leis, e todo 0 povo 
respondeu a uma s6 voz: ‘Nés observare- 
mos todas as palavras ditas por Javé’. Moisés 
escreveu todas as palavras de Javé; e, levan- 
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tando-se de manha, construiu um altar ao 
pé da montanha e doze estelas para as doze 
tribos de Israel. Depois enviou alguns jo- 
vens dos filhos de Israel, e ofereceram os 
seus holocaustos e imolaram a Javé novi- 
lhos como sacrificios de comunhao. Moisés 
tomou a metade do sangue e colocou-a em 
bacias, e espargiu a outra metade do sangue 
sobre 0 altar. Tomou o livro da alianca e o 
leu para o povo; e eles disseram: ‘Tudo o 
que Javé falou, nds o faremos e obedecere- 
mos.’ Moisés tomou do sangue e o aspergiu 
sobre 0 povo, e disse: ‘Este é 0 sangue da 
alianca que Javé fez convosco, por meio de 
todas estas clausulas’ ” 

E no profeta Jeremias (31,31ss), eis a 
promessa de uma “nova alianga” (aquela 
que seria inaugurada por Cristo): “Eis que 
dias virao — oraculo de Javé — em que se- 
larei com a casa de Israel (e a casa de Juda) 
uma alianca nova. Nao como a alianga que 
selei com seus pais, no dia em que os tomei 
pela mao para fazé-los sair da terra do Egi- 
to — minha alianca que eles mesmos rom- 
peram, embora eu fosse o seu Senhor, ora- 
culo de Javé! Porque esta é a alianga que 
selarei com a casa de Israel depois desses 
dias, oraculo de Javé. Eu porei minha lei no 
seu seio € a escreverei em seu coragao. En- 
tao eu serei seu Deus e eles serao meu povo. 
Eles nao terao mais de instruir seu proximo 
ou seu irmao, dizendo: ‘Conhecei a Javé! 
Porque todos me conhecerao, dos menores 
aos maiores — oraculo de Javé —, porque 
vou perdoar sua culpa e nao me lembrarei 
mais de seu pecado” 

Eo autor da Carta aos Hebreus (9,11- 
22) assim explica o sentido do novo “tes- 
tamento” ¢ da nova “alianga” que é sancio- 
nada precisamente com a vinda de Cristo: 
“Cristo, porém, veio como sumo sacerdo- 
te dos bens vindouros. Ele atravessou uma 
tenda maior e mais perfeita, que nao € obra 
de maos humanas, isto é, que ndo pertence 
a esta criagao. Ele entrou uma vez por to- 
das no Santudrio, ndo com o sangue de 
bodes e novilhos, mas com o proprio san- 
gue, obtendo uma redencao eterna. De fato, 
se o sangue de bodes e de novilhos, e se a 
cinza da novilha, espalhada sobre os seres 
ritualmente impuros, os santifica purifican- 
do os seus corpos, quanto mais o sangue de 
Cristo que, por um espirito eterno, se ofe- 
reccu a si mesmo a Deus como vitima sem 
mancha, ha de purificar a nossa consciéncia 
das obras mortas para que prestemos um 
culto ao Deus vivo. Eis por que ele é media- 
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Proven pagota dene aities brangelbo 
de Sao Marcos (Vieng. Biblioteca Nactonall. 








dor de uma nova ‘alianca’. A sua morte 
aconteceu para o resgate das transgressOes 
cometidas no regime da primeira alianga; 
é, por isso, aqueles que sdo chamados re- 
cebem a heranca eterna que foi prometida. 
Com efeito, onde existe testamento, é ne- 
cessdrio que se constate a morte do testa- 
dor. O testamento, de fato, s6 tem valor 
no caso de morte. Nada vale enquanto o 
testador estiver vivo. Ora, nem mesmo a 
primeira alianga foi inaugurada sem efusdo 
de sangue. De fato, depois que Moisés pro- 
clamou a todo 0 povo cada mandamento 
da Lei, ele tomou o sangue de novilhos e 
de bodes, juntamente com a agua, a Ia es- 
carlate e o hissopo, e aspergiu o préprio 
livro e todo o povo, anunciando: ‘Este é o 
sangue da alianca que Deus vos ordenou’. 
Em seguida ele aspergiu com 0 sangue a 
tenda e todos os utensilios do culto. Segun- 
do a Lei, quase todas as coisas se purificam 
com sangue; e sem efusao de sangue nao 
ha remissao”. 

E, no Evangelho de Mateus (26,27- 
28), estas palavras s4o postas na boca do 
proprio Cristo: “Depois, tomou um calice 


Pitila decoruule 

do brangelbo 

de Matters 

de nur mianitscrilo 
CHE GFCRLO, 

prodiucide 

entre as secs. Vie VE. 
com toda 
probabilidade 

om Ravenna, labia 
(Viett 

Biblioteca Nacional, 


e, dando gracas, deu-lho dizendo: ‘Be- 
bei dele todos, pois isto € o meu sangue, 
o sangue da alianga (diathéke), que é der- 
ramado pe muitos para remissao dos pe- 
cados’ ” 


» A inspiracao divina 


da Biblia 








Numerosas passagens da Biblia fa- 
zem referéncia a “inspiracao divina” do 
escrito, quando nao a ordem direta do pro- 
prio Deus para escrever. No Exodo, lé-se: 
“Javé disse a Moisés: ‘Escreve isso em um 
livro como recordacao (...)’ ”. Ou entao: 
“Javé disse a Moisés: ‘Escreve estas pala- 
vras (...)’ ”. Em Isaias (30,8) pode-se ler: 
“Vai agora e escreve-o sobre uma pran- 
cheta, grava-o em um livro”. Jodo, no ini- 
cio do Apocalipse (1,9ss), registra: “Eu, 
Joao, vosso irmao e companheiro na tribu- 
lagao, na realeza e na perseveranga em Je- 
sus, encontrava-me na ilha de Patmos, por 
causa da Palavra de Deus e do Testemu- 
nho de Jesus. No dia do Senhor, fui movi- 
do pelo Espirito e ouvi atras de mim uma 
voz forte, como de trombeta, ordenando: 
‘Escreve o que vés num livro e envia-o as 
sete Igrejas’ (...)”. 

Quanto a imspiracdao por parte de Deus, 
podemos ler em Jeremias: “Tu sera4s como 
a minha boca”. E a segunda carta de Pe- 
dro (1,20-21) afirma: “Sabei isto: que ne- 
nhuma profecia da Escritura resulta de uma 
interpreta¢ao particular, pois que a profe- 
cla jamais veio por vontade humana, mas 
os homens, impelidos pelo Espirito Santo, 
falaram da parte de Deus”. Lucas (24,27) 
escreve em seu Evangelho que o Messias, 
“comecgando por Moisés e por todos os 
Profetas, interpretou-lhes em todas as Es- 
crituras 0 que a ele dizia respeito”. E Pau- 
lo reafirma: “Toda escritura é inspirada por 
Deus” 

Os mandamentos, inclusive, sao escri- 
tos diretamente por Deus. No Exodo (24,12) 
lé-se: “Sobe a mim na montanha e fica A: 
dar-te-ei tabuas de pedra, a lei e os manda- 
mentos que escrevi para ensinares a eles” 
Ou entado (34,1): “Lavra duas tabuas de 
pedra, como as primeiras, sobe a mim na 
montanha, e eu escreverei as mesmas pala- 
vras que estavam nas primeiras tabuas, que 
quebraste” 
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0» A importancia da Biblia 


am ambito filosdfico 


A Biblia, portanto, se apresenta como 
“palavra de Deus”. E, como tal, a sua men- 
sagem é objeto de fé. Quem acredita poder 
por a fé entre parénteses e ler a Biblia como 
“simples cientista”, como se lé um texto de 
filosofia de Platao ou de Aristoteles, na rea- 
lidade esta realizando um tipo de operagado 
que é contra o espirito desse texto. A Biblia 
muda completamente de significado a me- 
dida que é lida acreditando-se ou nao que 
se trata de “palavra de Deus”. Entretanto, 
embora nao sendo uma “filosofia” no sen- 
tido grego do termo, a visao geral da reali- 
dade e do homem que a Biblia nos apre- 
senta, no que se refere a alguns contetdos 
essenciais dos quais a filosofia também tra- 
ta, contém uma série de idéias fundamen- 
tais que tém uma relevancia também filo- 
s6fica de primeira ordem. Alias, trata-se de 
idéias tao importantes que, ndo so para os 
crentes, mas também para os incrédulos, a 
difusio da mensagem biblica mudou de 
modo irreversivel a fisionomia espiritual do 
Ocidente. Em suma, pode-se dizer que a pa- 
lavra de Cristo contida no Novo Testamen- 
to (a qual se apresenta como revelacado que 
completa, aperfeigoa e coroa a revelagao dos 
profetas contida no Antigo Testamento) pro- 
duziu uma revolugao de tal alcance que mu- 
dou todos os termos de todos os problemas 
que o homem se propusera em filosofia no 
passado e passou a condicionar também os 
termos nos quais o homem os proporia no 
futuro. Em outras palavras, a mensagem bi- 
blica condicionara aqueles que a aceitam, 
obviamente de modo positivo, mas também 

condicionara aqueles que a rejeitam: em pri- 
meiro lugar, como termo dialético de uma 
antitese (a antitese s6 tem sentido, sempre, 
em fungao da tese a qual se contrap6e); e 
mais globalmente, como um verdadeiro “ho- 
rizonte” espiritual que iria impor-se de tal 
modo a ponto de nao ser mais suscetivel de 
eliminagao. Para se entender 0 que estamos 
dizendo, é paradigmatico o titulo (que re- 
presenta todo um programa espiritual) do 
célebre ensaio do idealista e nao-crente Be- 
nedetto Croce, Perche non possiamo non 
dirci cristiani (“Por que nao podemos dei- 
xar de nos dizer cristaos”), o que significa 
precisamente que, uma vez surgido, o cris- 
tianismo tornou-se um horizonte intrans- 
ponivel. 
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Depois da difusao da mensagem bi- 
blica, portanto, serdo possiveis s6 estas po- 
sigdes: 

a) filosofar na fé, ou seja, crendo; 

b) filosofar procurando distinguir os 4m- 
bitos da “razao” e da “fé”, embora crendo; 

c) filosofar fora da fé e contra a fé, ou 
seja, nao crendo. 

Nao sera mais possivel filosofar fora da 
fé, no sentido de filosofar como se a mensa- 
gem biblica nunca tivesse feito seu ingresso 





na historia. Por essa razao, o horizonte bibli- 
co permanece um horizonte estruturalmente 
intransponivel, no sentido que esclarecemos, 
isto é, no sentido de um horizonte para além 
do qual j4 nao podemos nos colocar, tanto 
quem cré como quem nao cré. 

Com essas premissas, tratemos de exa- 
minar as principais idéias biblicas que apre- 
sentam relevancia filoséfica e coloca-las em 
confronto prospectivo e estrutural com a 
visdo anterior dos gregos. 





Duas imagens tiradas 

do Comentario do Apocalipse 

de Beatus de Liébana, 

executado no séc. XI em Saint-Sever, na Franca 
(Paris, Biblioteca Nacional). 
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Il. As idéias biblicas ==: 
que influiram 


sobre o pensamento ocidental 


; e As mais significativas contribuicées filoséficas da mensa- 
O monoteismo bibli Sry 
e o criacionismo Beet ee 5a0: 
; 1) o conceito de monoteismo que substitui o politeismo 
a partir do nada q p 
> § 1-2 grego, 
2) o criacionismo a partir do nada, que faz o ser depender 
de um ato de vontade de Deus, e que se contrapoée a proibicado 
de Parménides da geracao do ser a partir do nao ser; 


Oantropocentrismo 3) uma concepc¢do do mundo fortemente antropocéntrica 
e a lei posta que nado tem precedentes na filosofia helénica, que foi mais 
por Deus cosmocéntrica; 

sees. 4) uma interpretacdo da lei moral diretamente ligada a 


vontade de Deus: Deus seria a fonte definitiva da lei moral e o 
dever do homem estaria em obedecer seus mandamentos. Para 0 grego, ao con- 
trario, a lei teria o seu fundamento na natureza e a ela também Deus estaria 
vinculado; 

5) uma desobediéncia a lei teria causado a queda do 

Opecadoeagraca homem; 
> §4 6) o resgate desta situagdo depende nado do homem, mas 
da iniciativa gratuita de Deus; para os gregos — em particular 
para Os Orficos e para os fildsofos que neles se inspiraram — dependeria, ao contra- 

rio, apenas do homem; 

7) a Providéncia de que fala a Biblia, diversamente da gre- 
ga (em particular socratica e estdica), dirige-se ao homem indi- 


Providéncia : fee : 
e Redencao vidual; a ela esta ligada a Reden¢do operada por Deus por amor 
3 § 5-7 da humanidade; 
8) esta atencdo de Deus pelo homem revoluciona com- 
pletamente o conceito do amor em varios sentidos: primeira- 
Eros grego mente, porque o amor cristdo (agape) € caracteristica emi- 
e agape cristao nentemente divina, enquanto para os gregos Deus era amado 
+§8 e nao amante; em segundo lugar porque a dimensdo do eros 
helénico era aquisitiva, enquanto a do agdpe cristao é dona- 
tiva; 


9) tal inversdo nao diz respeito apenas ao tema do amor, mas a toda a série 
dos valores dos gregos, que o cristianismo ilumina sobre a base do discurso das 
bem-aventurangas, em que se privilegia a dimensao da humil- 
dade e da mansidao; 
As bem- 10) igualmente importante é a mudanca de perspectiva 
hee na escatologia — que nao esta mais ancorada apenas no dog- 
—m ma da imortalidade da alma, mas também no da ressurreigao 
dos corpos —; 
11) é significativo, por fim, o novo sentido da histdéria, como progresso para a 
salvagdo e para a realizacdo do reino de Deus: o desenvolvimento da historia se- 
gundo os gregos tem um andamento circular (a historia nado 
Escatologia tem inicio nem fim, mas retorna sempre idéntica), enquanto o 
e historia biblico-cristdo acontece segundo um trajeto retilineo, que tem 
>§10 um fim e uma consumagao (0 Juizo universal). 
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Passagem 





do politeismo grego 


ao monotetsmo cristac 


A filosofia grega chegara a conceber a 
unidade do divino como unidade de uma 
esfera que admitia essencialmente em seu 
proprio 4mbito uma pluralidade de entida- 
des, forcas e manifestagdes em diferentes 
graus e niveis hierarquicos. Portanto, nao 
chegara a conceber a unicidade de Deus e, 
conseqiientemente, nunca havia sentido co- 
mo um dilema a questado de se Deus era uno 
ou multiplo. Desse modo, permaneceu sem- 
pre aquém de uma concepgdo monoteista. 
Somente com a difusao da mensagem bibli- 
ca no Ocidente é que se imp6s a concepgao 
do Deus uno e tinico. E a dificuldade do 
homem em chegar a essa concepgao demons- 
tra-se pelo proprio mandamento divino 

“nao teras outro Deus além de mim” (o que 
significa que o monoteismo nao é, em abso- 
luto, uma concepg¢ao espontanea), e pelas con- 
tinuas recaidas na idolatria (o que implica 
sempre uma concepg¢ao politeista) por par- 
te do proprio povo hebreu, através do qual 
foi transmitida essa mensagem. E, com essa 
concepc¢ao do Deus unico, infinito em po- 
téncia, radicalmente diverso de todo o res- 
to, nasce uma nova e radical concepgao da 
transcendéncia, derrubando qualquer pos- 
sibilidade de considerar qualquer outra coi- 
sa como “divino” no sentido forte do termo. 
Os maiores pensadores da Grécia, Platao e 
Aristételes, haviam considerado como “di- 
vinos” (ou até mesmo como deuses) os as- 
tros, e Platao chegara a chamar 0 cosmo de 
“Deus visivel” e os astros de “deuses cria- 
dos”; em As Leis, inclusive, ele deu a parti- 
da para a religido chamada “astral”, preci- 
samente com base em tais pressupostos. A 
Biblia corta pela base toda forma de poli- 
teismo e idolatria, mas também qualquer 
compromisso desse tipo. No Deuterondmio, 
podemos ler: “E quando ergueres os olhos 
para o céu e vires o sol, a lua, as estrelas, 


Imagem da arte paleocrista que figura Cristo 
tendo na mado sua mensagem da Verdade, 
sentado sobre o Cosmo, 

representado pela significativa personificagao 
sob seus pés 

(particular de um sarcofago conservado 

no Museu do Latrdao). 
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@ Monoteismo. A doutrina da unici- 
dade de Deus é especificamente judai- 
co-crista, enquanto todo o mundo 
helénico é condicionado pelo poli- 
teismo. No ambito do pensamento 
grego, todavia, Platao, Aristdoteles, e 
sobretudo Plotino, haviam antecipa- 
do alguns aspectos com orientacgao 
monoteista. 

Platao, com efeito, no Timeu fala da 
unicidade do divino Demiurgo orde- 
nador do cosmo e, nas doutrinas nao 
escritas, p6e o Uno no vértice do mun- 
do supra-sensivel (mesmo admitindo 
uma série de divindades criadas pelo 
Demiurgo). 

Aristételes, embora admitindo uma 
multiplicidade de inteligéncias moto- 
ras divinas, colocava um primeiro 
Motor imével Unico, que pensa a si 
mesmo. 

Plotino faz toda a realidade derivar 
do absoluto e transcendente princi- 
pio do Uno. 

Em todo caso, o Ocidente ganhou o 
conceito de monoteismo apenas da 
mensagem biblica. 
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isto é, todo 0 exército do céu, ndo te deixes 
arrastar, ndo te prostres diante deles e nado 
lbes prestes culto”. A unicidade do Deus bi- 
blico comporta transcendéncia absoluta, que 
coloca Deus como totalmente outro em re- 
lagdo a todas as coisas, de um modo intei- 
ramente impensavel no contexto dos filéso- 
fos gregos. 


ude A criacdoa partir do nada 


ca 


Ja vimos quais e quantos foram os va- 
rios tipos de solugdo propostos pelos gre- 
gos no que se refere ao problema da “ori- 
gem dos seres”: de Parménides, que resolvia 
o proprio problema com a negacao de qual- 
quer forma de devir, aos pluralistas, que fa- 
lavam de “reuniado” ou “combinacao” de 
elementos eternos; de Platao, que falava de 
um demiurgo e de uma atividade demiur- 
gica, a Aristoteles, que falava da atragao de 
um Motor imével; dos estéicos, que propu- 
nham uma forma de monismo panteista, a 
Plotino, que falava de uma “process4o” me- 
tafisica. E vimos também as diferentes apo- 
rias que se aninhavam nessas solugoes. 

A mensagem biblica, ao contrario, fala 
de “criagdo”, precisamente in limine: “No 
principio, Deus criou 0 céu e a terra”. E os 
criou pela sua “palavra”: Deus “disse” e as 
coisas “existiram”. E, como todas as coisas 
do mundo, Deus criou diretamente também 
o homem: “Deus disse: ‘Fagamos 0 ho- 
mem...’ ” E Deus nao usou nada de preexis- 
tente, como o demiurgo platénico, nem se 
valeu de “intermédios” na criag4o: ele pro- 
duziu tudo do nada. 

Com essa concepgao de criagao a par- 
tir “do nada”, cortava-se pela base a maior 
parte das aporias que, desde Parménides, 
haviam afligido a ontologia grega. Todas as 
coisas tem origem do “nada”, sem distin- 
cao. Deus cria livremente, ou seja, com um 
ato de vontade, por causa do bem. Ele pro- 
duz as coisas como “dom” gratuito. O cria- 
do, portanto, é positivo. Falando da cria- 
cao, a Biblia ressalta insistentemente: “E 
Deus viu que era bom”. A concep¢ao platé- 
nica do Timeu, que também sustenta que 0 
demiurgo plasmou o mundo por causa do 
bem, é apresentada aqui sob um novo en- 
foque e num contexto bem mais coerente. 

O criacionismo impor-se-4 como a so- 
lugao por exceléncia do antigo problema de 
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como e por que os multiplos derivam do Uno 
eo finito deriva do infinito. A propria cono- 
tacao que Deus da de si mesmo a Moisés, 
“Eu sou Aquele-que-é€”, sera interpretada, 
em certo sentido, como a chave para se en- 
tender ontologicamente a doutrina da cria- 
cao: Deus € 0 Ser por sua propria esséncia e 
a criagdo € uma participacao no ser, ou seja, 
Deus € 0 ser e as coisas criadas nao sao ser, 
mas tém o ser (que receberam por partici- 


pagao). 


due » ZN concep¢gao 


antropocéntrica 
contida na Biblia 


Entre os fildsofos gregos, a concep¢ao 
antropocéntrica teve uma dimensao apenas 
um tanto limitada. Podemos encontrar tra- 
cos dela nos Memorabilia de Xenofonte, que, 
naturalmente, sao eco de idéias socraticas. 
Posteriormente, encontramos interessantes 
desdobramentos nesse terreno na Estoa de 
Zendo e Crisipo. Mas, como foi demons- 
trado recentemente, Zendo e Crisipo eram 
de origem semitica, de forma que levantou- 
se a hipotese de que 0 antropocentrismo por 
eles professado poderia ser um eco de idéias 
biblicas, proveniente de seu patrimOnio cul- 
tural étnico. Contudo, o antropocentrismo 
nao foi marca do pensamento grego, que, 
ao contrario, apresentou-se sempre como 
fortemente cosmocéntrico. Homem e cos- 
mo apresentam-se estreitamente conjugados 
e nunca radicalmente contrapostos, até por- 
que, no mais das vezes, o cosmo é concebi- 
do como sendo dotado de alma e de vida 


maser, 


= @ Criacionismo. A doutrina da cria- 7 
¢do do mundo a partirdo nadaéde } 
origem biblica. 
No ambito do pensamento grego,em_ 
particular no que se refere a Platao, 
pode-se falar de “semicriacionismo”: 
segundo Platao, com efeito, o Demiur- 
go nao cria do nada, mas plasma e 
ordena uma matéria caética e infor- 
me preexistente. 
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como o homem. E, por maiores que possam 
ter sido os reconhecimentos da dignidade e 
da grandeza do homem pelos gregos, eles se 
inscrevem sempre em um horizonte cosmo- 
céntrico global. Na visado helénica, o homem 
nao é a realidade mais elevada do cosmo, 
como revela este exemplar texto aristotélico: 
“Ha muitas outras coisas que, por nature- 
za, sao mais divinas (= perfeitas) do que o 
homem, como, para ficar apenas nas mais 
visiveis, os astros de que se compoe o uni- 
verso”. 

Na Biblia, ao contrario, mais do que 
como um momento do cosmo, ou seja, como 
uma coisa entre as coisas do cosmo, 0 ho- 
mem € visto como criatura privilegiada de 
Deus, feita “a imagem” do proprio Deus e, 
portanto, dono e senhor de todas as outras 
coisas criadas por ele. No Génesis esta es- 
crito: “Deus disse: ‘Fagamos 0 homem a 
nossa imagem, como nossa semelhanca, e 
que ele domine sobre os peixes do mar, as 
aves do céu, os animais domésticos, todas 
as feras e todos os répteis que rastejam so- 
bre a terra”. E ainda: “Entao Javé Deus 
modelou o homem com a argila do solo, 
insuflou em suas narinas um halito de vida 
e o homem se tornou um ser vivente”. E o 
Salmo 8 diz ainda, de modo paradigmatico: 


“Quando vejo o céu, obra dos teus dedos, 
a lua e as estrelas que fixaste, 
o que é um mortal, para dele 
[te lembrares, 
e um filho de Addo, que venhas 
[visita-lo? 
E o fizeste pouco menos do que um 
{deus, 
coroando-o de gléria e beleza. 
Para que domine as obras 
[de tuas mdos, 
sob seus pés tudo colocaste: 
ovelhas e bois, todos eles, 
e as feras do campo também; 
as aves do céu e os peixes do oceano 
que percorrem as sendas dos mares”. 


E, sendo feito a imagem e semelhanga 
de Deus, o homem deve se esforgar por to- 
dos os modos para “assemelhar-se a ele”. 
O Levitico ja afirmava: “Nao deveis vos 
contaminar. Porque o vosso Deus sou eu, 
Javé, que vos fez sair da terra do Egito para 
ser o vosso Deus: vds, pois, sereis santos 
como eu sou santo”. Os gregos ja falavam 
de “assimilacdo a Deus”, mas acreditavam 
poder alcanga-la com o intelecto, com o 
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conhecimento. A Biblia, porém, atribui a 
vontade o instrumento da assimilagao: as- 
semelhar-se a Deus e santificar-se significa 
fazer a vontade de Deus, ou seja, querer 0 
querer de Deus. E é exatamente essa capa- 
cidade de fazer livremente a vontade de 
Deus que poe o homem acima de todas as 
coisas. 


4. O respeito 
pelos mandamentos divinos: 


a virttude eo pecado 


Os gregos entenderam a lei moral como 
lei da physis, a lei da propria natureza: uma 
lei que se impde a Deus e ao homem ao 
mesmo tempo, visto que 24o foi feita por 
Deus e que a ela 0 proprio Deus esta vincu- 
lado. O conceito de um Deus que da a lei 
moral (um Deus “nomoteta”) é estranho a 
todos os fildsofos gregos. 

O Deus biblico, ao contrario, da a lei 
ao homem como “mandamento”. Primei- 
ro, ele a da diretamente a Addo e Eva: “E 
Javé Deus deu ao homem este mandamen- 
to: ‘Podes comer de todas as arvores do jar- 
dim. Mas da arvore do conhecimento do 
bem e do mal nao comerds, porque no dia 
em que dela comeres terds de morrer’ ” 
Posteriormente, como ja dissemos, Deus 
“escreve” diretamente os mandamentos. 

A virtude (o bem moral supremo) tor- 
na-se obediéncia aos mandamentos de Deus, 
coincidindo com a “santidade”, virtude que, 
na visdo “naturalista” dos gregos, ficava em 
segundo plano. O pecado (o mal moral su- 
premo), ao contrario, torna-se desobedién- 
cia a Deus, dirigindo-se portanto contra 
Deus, a medida que vai contra os seus man- 
damentos. 


Diz o Salmo 119: 


“Indica-me, Javé, o caminho dos teus 
{estatutos, 

eu quero guarda-lo como recompensa. 
Faze-me entender e guardar tua lei, 
para observa-la de todo 0 coragao. 
Guia-me no caminho dos teus 

[mandamentos, 
pois nele esta meu prazer”. 


E no Salmo 51 podemos ler: 


“Pequei contra ti, contra ti somente, 
pratiquei o que é mau aos teus olbos”. 
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A vida, a paixdo e a morte de Cristo 
desenvolvem-se inteiramente sob o signo do 
fazer a vontade do Pai que 0 enviou. O No- 
vo Testamento também faz com que o obje- 
tivo supremo da vida, o amor de Deus, co- 
incida com o fazer a vontade de Deus, com 
© seguir a Cristo, que concretizou com per- 
feicdo aquela vontade. 

Desse modo, o antigo “intelectualis- 
mo” grego é inteiramente subvertido pelo 
“voluntarismo”: o “querer de Deus” é a lei 
moral e o “querer o querer de Deus” € a vir- 
tude do homem. A boa vontade (0 coragao 
puro) torna-se a nova marca do homem 
moral. 


Primetra Parte - ZA revolucde espiritual da mensagem biblica 


5. O conceito 
de Providéncia na Biblia 


Sécrates e Platao ja haviam falado do 
Deus-Providéncia: 0 primeiro no plano in- 
tuitivo, o segundo com referéncia ao demiur- 
go que constroi e governa o mundo. Mas 
Arist6teles ignorou esse conceito, como 0 ig- 
norou também a maior parte dos filésofos 
gregos, exceto os estoicos. Mas os estdicos 
podem ter extraido tal concepgdo, mais uma 
vez, de sua bagagem cultural origindaria, que 
tinha suas raizes na origem semitica dos fun- 
dadores do Pértico, como sustenta a hip6- 





O “Cristo Pantocrator” (aqui reproduzido do mosaico normando da dbside da Catedral de Montreal), 
representando bem a centralidade do mistério da redengao dentro da bistorta da salvagdo. 
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tese de Pohlenz. O certo é que a Providén- 
cia dos gregos nunca diz respeito ao homem 
individual, e a Providéncia estéica chega até 
a coincidir com o Destino, nada mais sendo 
do que o aspecto racional da Necessidade 
com que 0 logos produz e governa todas as 
coisas. Ja a Providéncia biblica nao apenas 
€ prépria de um Deus que é pessoal em alto 
grau, mas também, além de se dirigir para o 
criado em geral, dirige-se ainda e particu- 
larmente para os homens individuais, espe- 
cialmente para os mais humildes e necessi- 
tados e para os proprios pecadores (basta 
recordar as parabolas do “filho prédigo” 

da “ovelha perdida”). Eis uma das passa- 
gens mais famosas e significativas a esse res- 
peito, registrada no Evangelho de Mateus: 
“Por isso vos digo: nao vos preocupeis com 
a vossa vida, quanto ao que haveis de co- 
mer, Nem CoM O vosso corpo, quanto ao que 
haveis de vestir. Nao é a vida mais do que o 
alimento e 0 corpo mais do que a roupa? 
Olhai as aves do céu: ndo semeiam, nem 
colhem, nem ajuntam em celeiros. E, no en- 
tanto, vosso Pai celeste as alimenta. Ora, nao 
valeis v6s mais do que elas? Quem dentre 
vos, com as suas preocupagées, pode pro- 
longar, por pouco que seja, a duracao da sua 
vida? E com a roupa, por que andais preo- 
cupados? Aprendei dos lirios do campo, co- 
mo crescem, e nao trabalham e nem fiam. 
F, no entanto, eu vos asseguro que nem Salo- 
mao, em todo o seu esplendor, se vestiu co- 
mo um deles. Ora, se Deus veste assim a 
erva do campo, que existe hoje e amanhd se- 
ra Jancada ao forno, nao fara ele muito mais 
por vos, homens fracos na fé? Por isso, nao 
andeis preocupados, dizendo: ‘Que iremos 
comer?’ Ou: ‘Que iremos beber?’ Ou: ‘Que 
iremos vestir?’ De fato, so os gentios que 
estao a procura de tudo isso: 0 vosso Pai 
celeste sabe que tendes necessidade de to- 
das estas coisas. Buscai, em primeiro lugar, 
o Reino de Deus € a sua justic¢a, e todas es- 
tas coisas vos serao acrescentadas. Nao vos 
preocupeis, portanto, com o dia de amanha, 
pois o dia de amanha se preocupara consi- 
go mesmo. A cada dia basta 0 seu mal”. 

E coma mesma eficacia escreve Lucas 
em seu Evangelho: “Quem dentre vos, se 
tiver um amigo e for procura-lo no meio 
da noite, dizendo: ‘Meu amigo, empresta- 
me trés pdes, porque chegou de viagem um 
dos meus amigos e nada tenho para lhe ofe- 
recer.’ E ele responder de dentro: ‘Nao me 
importunes; a porta ja esta fechada e meus 
filhos e eu estamos na cama; nao posso me 
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levantar para da-los a ti.’ Digo-vos, mes- 
mo que nao se levante para da-los por ser 
amigo, levantar-se-4 ao menos por causa 
da sua insisténcia e lhe dara tudo aquilo de 
que precisa. Também eu vos digo: pedi e 
vos serd dado; buscai e acharets; batei e 
vos sera aberto. Pois todo o que pede, re- 
cebe; o que busca, acha; e ao que bate, se 
abrira” 

Mas esse sentido de confianga total na 
Providéncia divina também esta presente no 
Antigo Testamento, na mesma dimensdo e 
com o mesmo alcance, como se pode de- 
preender, por exemplo, do belissimo Salmo 
91: 


Tu, que dizes “Javé é o meu abrigo” 
e fazes do Altissimo o teu refugio. 
A desgrac¢a jamais te atingira 
e praga nenhuma chegara a tua tenda: 
pois em teu favor ele ordenou aos seus 
{anjos 
que te guardem em teus caminhos todos. 
Eles te levarao em suas maos, 
para que teus pés ndo tropecem numa 
{pedra; 
poderas caminhar sobre 0 leao 
|e a vibora, 
pisaras o ledozinho e o dragao. 
Porque a mim se apegou, eu 0 livrarei, 
eu O protegerei, pois conhece o meu 
[nome. 
Ele me invocara e eu responderei: 
“Na angustia estarei com ele, 
eu 0 livrarei e o glorificarei; 
vou sacia-lo com longos dias 
e lhe mostrarei a minha salvac¢do” 


Essa € uma mensagem de seguranga 
total, que estava destinada a subverter as 
frageis segurancas humanas que os sistemas 
da época helenistica haviam construido, 
pois nenhuma seguranga pode ser absolu- 
ta se nao tiver uma vinculacdo precisa com 
um Absoluto. E, precisamente, o homem 
sente necessidade desse tipo de seguranga 
total. 


i 6 A desobediaéncia a Deus 


resgatada 





pela paixdo de Cristo 


Com base no que dissemos, também 
fica claro o sentido do “pecado original” 
Como todo pecado, ele é desobediéncia, 
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mais precisamente desobediéncia ao man- 
damento original de nao comer do fruto “da 
arvore do conhecimento do bem e do mal”. 
A raiz dessa desobediéncia foi a soberba do 
homem, que nao queria tolerar limitacdo 
nenhuma, que nao queria ter os vinculos do 
bem e do mal (dos mandamentos) e, por- 
tanto, que queria ser como Deus. Javé ha- 
via dito: “Da Arvore do conhecimento do 
bem e do mal nao comereis, porque no dia 
em que dela comerdes tereis de morrer”. 
Mas a tentagao do maligno insinua: “Nao, 
nao morrereis! Mas Deus sabe que, no dia 
em que dela comerdes, vossos olhos se abri- 
rao e vds sereis como deuses, versados no 
bem eno mal”. A culpa de Adao e Eva, que 
cedem a tentagdo, transgredindo o manda- 
mento divino, segue-se, como punicdo divi- 
na, a expulsao do paraiso terrestre, com to- 
das as suas consequéncias. E assim fazem 
seu ingresso no mundo o mal, a dor e a 
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morte, 0 afastamento de Deus. Em Adao, 
toda a humanidade pecou; com Adao, o 
pecado ingressou na historia dos homens 
—e, com o pecado, todas as suas conse- 
quéncias. Como escreve Paulo: “...por obra 
de um s6 homem o pecado entrou no mun- 
do e, pelo pecado, a morte; assim, a morte 
passou para todos os homens, porque todos 
pecaram...” 

Por si so, o homem nao teria podido 
salvar-se do pecado original e de todas as 
suas conseqiiéncias. Assim como a criagao 
foi um dom e assim como a antiga “alian- 
ca”, sancionada e muitas vezes traida pelo 
homem, foi um dom, da mesma forma o 
resgate também foi um dom, o maior dos 
dons: Deus se fez homem e, com sua paixao 
e morte, resgatou a humanidade do peca- 
do. E, com sua ressurreigao, derrotou a pro- 
pria morte, conseqiiéncia do pecado. Como 
escreve Paulo na Carta aos Romanos: “Nao 


he 


Este 6 0 célebre arco do “Bom Pastor” no Mausoléu de Galla Placidia em Ravena (séc. V): 
0 “Bot Pastor” exprime de modo emblemuitico a nova imagem de Deus, propria do cristianismo, 
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sabeis que todos os que fomos batizados em 
Cristo Jesus, é na sua morte que fomos 
batizados? Pois pelo batismo nés fomos se- 
pultados com ele na morte para que, como 
Cristo foi ressuscitado dentre os mortos pela 
gloria do Pai, assim também nos vivamos 
vida nova. Porque se nos tornamos uma 
coisa s6 com ele por morte semelhante a sua, 
assim seremos igualmente semelhantes na 
sua ressurreicao, sabendo que nosso velho 
homem foi crucificado com ele para que 
fosse destruido este corpo de pecado, e as- 
sim nao sirvamos mais ao pecado. Com efei- 
to, quem morreu ficou livre do pecado. Mas, 
se morremos com Cristo, temos fé que tam- 
bém viveremos com ele, sabendo que Cris- 
to, uma vez ressuscitado dentre os mortos, 
j4 nado morre, a morte nado tem mais do- 
minio sobre ele. Porque, morrendo, ele mor- 
reu para o pecado uma vez por todas; vi- 
vendo, ele vive para Deus. Assim também 
vos considerai-vos mortos para o pecado e 
vivos para Deus em Cristo Jesus. Portanto, 
que o pecado nao impere mais em vosso 
corpo mortal, sujeitando-vos as suas pal- 
xOes; nem entregueis vossos membros, co- 
mo armas de injustica, ao pecado; pelo con- 
trario, oferecci-vos a Deus como vivos 
provindos dos mortos e oferecei vossos mem- 
bros como armas de justicga a servico de 
Deus. E 0 pecado nao vos dominara, por- 
gue nao estais debaixo da Lei, mas sob a 
gracga” 

A encarnag¢ao de Cristo, sua paixao ex- 
piadora do antigo pecado, que fez seu in- 
gresso no mundo com Adao, e sua ressur- 
reigao resumem o sentido da mensagem 
crista — e essa mensagem subverte inteira- 
mente os quadros do pensamento grego. Os 
fildsofos gregos haviam falado de uma cul- 
pa original, extraindo o conceito dos misté- 
rios Orficos. E, de certa forma, haviam vin- 
culado a essa culpa o mal que o homem sofre 
em si. Mas, em primeiro lugar, ficaram muito 
longe da explicagdo da natureza dessa cul- 
pa (basta ler, por exemplo, o mito platéni- 
co do Fedro). Em segundo lugar, estavam 
convencidos de que: 

a) “naturalmente”, 0 ciclo dos nasci- 
mentos (a metempsicose) teria cancelado a 
culpa nos homens comuns; 

b) os fildsofos podiam libertar-se das 
conseqiiéncias daquela culpa em virtude do 
conhecimento e, portanto, pela forga huma- 
na, ou seja, de modo auténomo. 

Todavia, além de mostrar a realidade 
bem mais inquietante da culpa original, que 
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éuma rebeliao contra Deus, a nova mensa- 
gem revela que nenhuma forga da natureza 
ou do intelecto humano podia resgatar o 
homem. Para tanto, eram necessarias a obra 
do préprio Deus feito homem e a participa- 
cao do homem na paixao de Cristo em uma 
dimensdo que permanecera quase inteira- 
mente desconhecida para os gregos: a dimen- 
sao da “fé”. 


O valor da té 


2a participagao no Divino 





A filosofia grega subestimara a fé ou 

aia (pistis) do ponto de vista cognosciti- 

, pois dizia respeito as coisas sensiveis, 
Bate sendo portanto uma forma de opi- 
nido (déxa). Em verdade, Platao a valori- 
zou como componente do mito, mas, em seu 
conjunto, o ideal da filosofia grega era a 
epistéme, o conhecimento. E, como vimos, 
todos os pensadores gregos viam no conhe- 
cimento a virtude por exceléncia do homem 
e a realizacao da esséncia do proprio homem. 
Pois a nova mensagem exige do homem pre- 
cisamente uma superacdo dessa dimensao, 
invertendo os termos do problema e pondo 
a fé acima da ciéncia. 

Isso nao significa que a fé ndo tem um 
valor cognoscitivo proprio: entretanto, tra- 
ta-se de um valor cognoscitivo de natureza 
inteiramente diferente, em comparagao com 
o conhecimento da razao ¢ do intelecto; de 
todo modo, trata-se de um valor cognos- 
citivo que sO se imp6e a quem possui aque- 


la fé. Como tal, ela constitui verdadeira 
“provocagao” em relagdo ao intelecto e 
a razao. 


Adiante, falaremos sobre as conseqiién- 
cias dessa provocagao. Antes, ¢ necessario 
captar o seu sentido geral. E é ainda Paulo 
quem o revela do modo mais sugestivo, em 
sua primeira carta aos Corintios: “A lingua- 
gem da cruz € loucura para aqueles que se 
perdem, mas para aqueles que se salvam, 
para nos, é poder de Deus. Pois esta escrito: 
‘Destruirei a sabedoria dos sabios e aniqui- 
larei a inteligéncia dos inteligentes’. Onde 
esta o sdbio? Onde estaé o homem culto? 
Onde esta o argumentador deste século? 
Deus nao tornou louca a sabedoria deste 
século? Com efeito, visto que o mundo por 
meio da sabedoria nao reconheceu a Deus 
na sabedoria de Deus, aprouve a Deus pe- 
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la loucura da pregagdao salvar aqueles que 
créem. Os judeus pedem sinais e os gregos 
andam em busca da sabedoria; nos, porém, 
anunciamos Cristo crucificado, que, para os 
judeus, é escandalo, para os gentios é lou- 
cura, mas, para aqueles que sao chamados, 
tanto judeus como gregos, é Cristo, poder 
de Deus e sabedoria de Deus. Pois o que é 
loucura de Deus é mais sabio do que os ho- 
mens e€ o que é fraqueza de Deus é mais for- 
te do que os homens. Vede, pois, quem sois, 
irmaos, vos que recebestes o chamado de 
Deus; nao ha entre v6s muitos sdbios se- 
gundo a carne, nem muitos poderosos, nem 
muitos de familia prestigiosa. Mas o que é 
loucura no mundo, Deus o escolheu para 
confundir o que é forte, e o que no mundo é 
vil e desprezado, 0 que nao é, Deus esco- 
lheu para reduzir a nada o que é, a fim de 
que nenhuma criatura se possa vangloriar 
diante de Deus. Ora, é por ele que vos sois 
em Cristo Jesus, que se tornou para nos sa- 
bedoria proveniente de Deus, justi¢a, santi- 
ficagao e redengado, a fim de que, como diz 
a Escritura, ‘aquele que se gloria, se glorie 
no Senhor’. Eu mesmo, quando fui ter con- 
VOSCO, ItmaoOs, Nao me apresentei com oO pres- 
tigio da palavra ou da sabedoria para vos 
anunciar © mistério de Deus. Pois nao quis 
saber outra coisa entre v6s a nao ser Jesus 
Cristo, e Jesus Cristo crucificado. Estive 
entre vos cheio de fraqueza, receio e tremor; 
minha palavra e minha pregagao nada ti- 
nham da persuasiva linguagem da sabedo- 
ria, mas eram uma demonstragao do Espi- 
rito e o poder divino, a fim de que a vossa 
fé nao se baseie sobre a sabedoria dos ho- 
mens, mas sobre 0 poder de Deus. No en- 
tanto, é realmente de sabedoria que falamos 
entre os perfeitos, sabedoria que nado é des- 
te mundo nem dos principes deste mundo, 
votados a destruigdo. Ensinamos a sabedo- 
ria de Deus, misteriosa e oculta, que Deus, 
antes dos séculos, de antemdo destinou para 
a nossa gloria. Nenhum dos principes deste 
mundo a conheceu, pois, se a tivessem co- 
nhecido, nado teriam crucificado o Senhor 
da gloria. Mas, como esta escrito, ‘o que os 
olhos nado viram, os ouvidos nado ouviram e 
© coragdo do homem nao percebeu, isso 
Deus preparou para aqueles que o amam’. 
A nos, porém, Deus 0 revelou pelo Espirito. 
Pois o Espirito sonda todas as coisas, até 
mesmo as profundidades de Deus. Quem, 
pois, dentre os homens conhece o que é do 
homem, senao 0 espirito do homem que nele 
esta? Da mesma forma, o que esta em Deus, 
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ninguém o conhece sendo o Espirito de Deus. 
Quanto a nos, nao recebemos o espirito do 
mundo, mas o Espirito que vem de Deus, a 
fim de que conhecamos os dons da graga de 
Deus. Desses dons nao falamos segundo a 
linguagem ensinada pela sabedoria huma- 
na, mas segundo aquela que o Espirito ensi- 
na, exprimindo realidades espirituais em ter- 
mos espirituais. O homem psiquico nao 
aceita o que vem do Espirito de Deus. E lou- 
cura para ele; ndo pode compreender, pois 
isso deve ser julgado espiritualmente. O 
homem espiritual, ao contrario, julga a res- 
peito de tudo e por ninguém é julgado. Pois 
‘quem conheceu o pensamento do Senhor 
para poder instrui-lo?’ Nés, porém, temos 
oO pensamento de Cristo” 

Essa mensagem subversiva de todos os 
esquemas tradicionais da origem inclusive 
a uma nova antropologia (de resto, j4 am- 
plamente antecipada no Antigo Testamen- 
to): o homem nao é mais simplesmen- 
te “corpo” e “alma” (entendendo-se por 
“alma” razao e¢ intelecto), isto é, em duas 
dimens6es, mas sim em trés dimens6es: “cor- 
po”, “alma” e “espirito”, onde o “espiri- 
to” é exatamente essa participacdo no di- 
vino através da fé, a abertura do homem 
para a Palavra divina e para a Sabedoria di- 
vina, que 0 preenche com nova forga e, em 
certo sentido, Ihe da nova estatura onto- 
ldgica. 

A nova dimensao da fé, portanto, é a 
dimensao do Espirito em sentido biblico. Os 
gregos haviam conhecido a dimensdo do 
nous, mas nao a do pneuma, que passaria a 
ser a dimensdo dos cristdos. 
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°o amor ( agape ) cristo 


ea graga 


Em um de seus cumes mais significati- 
vos, O pensamento grego criou, sobretudo 
com Platao, a admiravel teoria do eros, da 
qual j4 falamos amplamente. Mas 0 eros nao 
é Deus, porque é desejo de perfeicgdo, ten- 
sao mediadora que torna possivel a eleva- 
¢ao do sensivel ao supra-sensivel, forga que 
tende a conquistar a dimensdo do divino. O 
eros grego € falta-e-posse em uma conexao 
estrutural entendida em sentido dinamico e, 
por isso, é forga de conquista e ascensdo, 
que se acende sobretudo a luz da beleza. 
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Ja 0 novo conceito biblico de “amor” 
(agape) é é de natureza bem diferente. O amor 
nao é primordialmente * ‘subida” do homem, 
mas “descida” de Deus em diregao aos ho. 
mens. Nao é “conquista”, mas “dom”. Nao 
é algo motivado pelo valor do objeto ao qual 
se dirige, mas, ao contrario, algo esponta- 
neo e gratuito. 

Para os gregos, ¢ 0 homem que ama, 
nao Deus. Para os cristaos, é sobretudo Deus 
que ama: o homem sé pode amar na dimen- 
sao do novo amor realizando uma revolu- 
cao interior radical e assemelhando o seu 
comportamento ao de Deus. 

O amor cristao é verdadeiramente sem 
limite, é infinito: Deus ama os homens até o 
sacrificio da cruz; ama os homens inclusive 
em suas fraquezas. Alias, é sobretudo nisso 
que © amor cristao revela a sua desconcer- 
tante grandeza: na despropor¢dao entre o 
dom e o beneficiario desse dom, ou seja, na 
absoluta gratuidade de tal dom. 

E no mandamento do amor que Cristo 
resume a esséncia dos mandamentos e da 
lei em seu conjunto. No Evangelho de Mar- 
cos, podemos ler esta precisa resposta que 
Cristo deu a pergunta de um escriba, que 
queria saber qual era o primeiro dos man- 
damentos: “O primeiro é: (...) o Senhor 
nosso Deus é 0 unico Senhor; amaras, por- 
tanto, o Senhor teu Deus de todo teu co- 
racao, de toda tua alma, de todo teu enten- 
dimento e com toda a tua forga. O segundo 
é: amaras o teu proximo como a ti mesmo. 
Nao existe outro mandamento maior do que 
esses (Mc 12,29-31)”. 

A ilimitagdo do amor cristao (agape) 
se expressa ainda mais profundamente nes- 
tas palavras do Evangelho de Mateus: “Ou- 
vistes que foi dito: ‘Amaras o teu proximo e 
odiaras o teu inimigo’. Eu, porém, vos digo: 
amal OS vossos inimigos ¢€ orai pelos que vos 
perseguem; deste modo vos tornareis filhos 
do vosso Pai que esta nos céus, porque ele 
faz nascer o seu sol igualmente sobre maus 
e bons e cair a chuva sobre justos e injustos. 
Com efeito, se amais aos que vos amam, que 
recompensa tendes? Nao fazem também os 
publicanos a mesma coisa? E se saudais ape- 
nas OS vossos irmaos, que fazeis de mais? 
Nao fazem também os gentios a mesma coi- 
sa? Portanto, deveis ser perfeitos como o 
vosso Pai celeste é perfeito” (Mt 5,43-48). 

A seguinte passagem da primeira carta 
de Joao resume muito bem o arco da tema- 
tica do amor cristado: “...amemo-nos uns aos 
outros, pois o amor é de Deus e aquele que 
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@ Agape. A doutrina crista do amor 
(agape, charitas) opera uma revolu- 
¢4o estrutural em relacdo a concep- 
¢40 grega do eros. 

Para o grego Deus nao pode amar 
porque o amor pressup6e falta e, por- 
tanto, imperfeicao. 

Para Platdo, por exemplo, o eros de- 
riva da falta do belo e do desejo de 
possui-lo e, portanto, em dimensdo 
aquisitiva e ascensiva, é préprio do 
homem e nado de Deus. 

Mesmo para Aristdoteles o Motor im6- 
vel 6 amado e ndo amante (move co- 
mo objeto de amor). 

O amor cristdo é, ao contrario, primei- 
ramente proprio de Deus, que ama 
em dimensdo donativa, como supe- 
rabundancia de bem. 
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ama nasceu de Deus e conhece a Deus. Aque- 
le que nao ama nao conheceu a Deus, por- 
que Deus é amor. Nisto se manifestou o 
amor de Deus entre nos: Deus enviou 0 seu 
Filho unigénito ao mundo para que viva- 
mos por ele. Nisto consiste o amor: nao fo- 
mos nds que amamos a Deus, mas foi ele 
quem nos amou e enviou-nos o seu Filho 
como vitima de expiagao pelos nossos pe- 
cados. Carissimos, se Deus assim nos amou, 
devemos, nos também, amar-nos uns aos 
outros. Ninguém jamais contemplou a Deus. 
Se nos amarmos uns aos outros, Deus per- 
manece em nos e€ 0 seu amor em nos € per- 
feito. Nisto reconhecemos que permanece- 
mos nele e ele em nos: ele nos deu o seu 
Espirito” (1Jo 4.7-13). 

E a primeira carta aos Corintios, de 
Paulo, contém o mais exaltado hing. ao 
agdpe, ao novo amor cristao: “Ainda que 
eu falasse linguas, as dos homens e as dos 
anjos, se eu nao tivesse a caridade, seria 
como um bronze que soa ou como um cim- 
balo que tine. Ainda que eu tivesse o dom 
da profecia, 0 conhecimento de todos os 
mistérios e de toda a ciéncia, ainda que ti- 
vesse toda a fé, a ponto de transportar os 
montes, se nao tivesse a caridade, eu nada 
seria. Ainda que eu distribuisse os meus 
bens aos famintos, ainda que entregasse o 
meu corpo as chamas, se nao tivesse a ca- 
ridade, isso nada me adiantaria. A carida- 
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de é paciente, a caridade é prestativa, nao 
é invejosa, ndo se ostenta, nao se incha de 
orgulho. Nada faz de inconveniente, nao 
procura © seu proprio interesse, nao se ir- 
rita, nado guarda rancor. Nao se alegra com 
a injusti¢a, mas se regozija com a verdade. 
Tudo desculpa, tudo cré, tudo espera, tu- 
do suporta. A caridade jamais passara. 
Quanto as profecias, desaparecerao. Quan- 
to as linguas, cessarao, Quanto 4a ciéncia, 
também desaparecera. Pois 0 nosso conhe- 
cimento é limitado e limitada é a nossa pro- 
fecia. Mas, quando vier a perfeicgéo, o que 
é limitado desaparecera. Quando eu era 
crianga, falava como crianga, pensava co- 
mo crianga, raciocinava como crianga. De- 
pois que me tornei homem, fiz desaparecer 
O que era proprio da crianga. Agora vemos 
em espelho e de maneira confusa, mas, de- 
pois, veremos face a face. Agora o meu co- 
nhecimento é limitado, mas, depois, conhe- 
cerei como sou conhecido. Agora, portanto, 
permanecem estas trés coisas: a fé, a espe- 
ranga, a caridade. A maior delas, porém, é 
a caridade” (1Cor 13,13). 


Qe Os valores fundamentais 
do cristianismo: 


a purezaea humildade 


A mensagem crista assinalou sem du- 
vida a mais radical revolugdo de valores da 
hist6ria humana. Nietzsche chegou a falar 
até mesmo de total subversdo dos valores 
antigos, subversdo que tem sua formula- 
¢ao programatica no “Sermao da Monta- 
nha”, que podemos ler no Evangelho de 
Mateus (5,1-12): 


“Bem-aventurados os pobres em espirito, 
porque deles é o Reino dos Céus. 
Bem-aventurados os mansos, porque 
[herdarao a terra. 
Bem-aventurados os aflitos, porque 
[serdo consolados. 
Bem-aventurados os que tém fome e 
sede de justica, porque serao saciados. 
Bem-aventurados os misericordiosos, 
porque alcangardo misericérdia. 
Bem-aventurados os puros de coragao, 
[porque verao a Deus. 
Bem-aventurados os que promovem a 
[paz, 
porque serao chamados filhos de Deus. 
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Bem-aventurados os que sao perseguidos por 
causa da justica, porque deles é o Reino dos 
Céus. 

Bem-aventurados sois, quando vos injuria- 
rem € vos perseguirem e, mentindo, disse- 
rem todo o mal contra vés por causa de mim. 
Alegrai-vos e regozijai-vos, porque sera 
grande a vossa recompensa nos céus, pois 
foi assim que perseguiram os profetas, que 
vieram antes de vos” 


Segundo o novo quadro de valores, é 
preciso retornar a simplicidade e a pureza 
da crianga, porque aquele que é 0 primeiro 
segundo o juizo do mundo sera o ultimo 
segundo o juizo de Deus, e vice-versa. Es- 
creve Mateus: “Nessa ocasiao, os discipulos 
aproximaram-se de Jesus e lhe perguntaram: 
‘Quem é 0 maior no Reino dos Céus?’ Ele 
chamou perto de si uma crianga, colocou-a 
no meio deles e disse: ‘Em verdade vos digo 
que, se nado mudardes e nao vos tornardes 
como as criangas, de modo algum entrareis 
no Reino dos Céus. Aquele, portanto, que se 
tornar pequenino como esta crianga, esse é 
o maior no Reino dos Céus. E aquele que 
receber uma crianga como esta por causa do 
meu nome, recebe a mim’ ”. E Marcos escre- 
ve: “Ele, sentando-se, chamou os Doze e dis- 
se: ‘Se alguém quiser ser 0 primeiro, seja o 
Ultimo e aquele que serve a todos’ ” 

Desse modo, a humildade rornias se uma 
virtude fundamental do cristao: 0 caminho 
estreito que da acesso ao Reino dos Céus. E 
essa também era uma virtude desconhecida 
dos fildsofos gregos. Cristo chega a dizer 0 
seguinte: “Se alguém quiser vir apés mim, 
negue-se a si mesmo, tome a Sua cruz € siga- 
me. Pois aquele que quiser salvar a sua vida, 
vai perdé-la; mas o que perder a sua vida 
por causa de mim e do Evangelho, vai salva- 
la”. E isso, para o fildsofo grego, seria sim- 
plesmente incompreensivel. Portanto, cai 
por terra também o ideal supremo do sabio 
helenistico que compreendera a vaidade do 
mundo e de todos os bens “exteriores” e do 
“corpo”, mas, no entanto, punha em si mes- 
mo a certeza suprema, proclamando-se “au- 
tarquico” e absolutamente “auto-suficien- 
te”, capaz de alcangar sozinho o fim ultimo. 
Esse ideal do homem grego, que acreditava 
em si mais do que em todas as coisas exte- 
riores com extrema firmeza, havia sido, 
indubitavelmente, um nobre ideal. Mas a 
mensagem evangélica agora o declara ilu- 
sOrio — e o faz de maneira categorica. A 
salvagao nao apenas nao pode vir das coi- 
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ae mas sequer de si mesmo, como diz Cris- 

»: “Sem mim, nada podeis fazer”. Em uma 
scblendida passagem da segunda Epistola 
aos Corintios, Paulo sela essa reviravolta no 
pensamento antigo. Depois de ter suplica- 
do a Deus trés vezes, para que dele afastas- 
se uma grave afligdo que o atribulava, teve 
a seguinte resposta: “Basta-te a minha gra- 
¢a, pois é na fraqueza que a forga manifesta 
o seu poder”. Por isso, Paulo conclui: “Por 
conseguinte, com todo o animo prefiro glo- 
riar-me das minhas fraquezas, para que pou- 
se sobre mim a forga de Cristo” 


10. A ressurreicao dos mortos 


O conceito de “alma” é uma criagao 
grega, cuja evolugdo nos seguimos a partir 
de Sécrates, que fez dela a esséncia do ho- 
mem, a Platao, que fundamenta a sua imor- 
talidade com provas racionais, e a Plotino, 
que dela faz uma das trés hipostases. Certa- 
mente, a psyché é uma das figuras teoréti- 
cas que melhor marcam 0 quadro do pensa- 
mento grego e o seu idealismo metafisico. 
Recorde-se que os préprios estéicos, embo- 
ra fazendo aberta profissdo de materialis- 
mo, admitiam uma sobrevivéncia da alma 
(ainda que até o fim da posterior conflagra- 
cao césmica). Em suma, desde Sdécrates, os 
gregos passaram a ver na alma a verdadcira 
esséncia do homem, nao sabendo pensar o 
homem sendo em termos de corpo e alma 
— e toda a tradigdo platénico-pitagorica e 
o proprio Aristételes (e, portanto, a maior 
parte da filosofia grega) consideraram a al- 
ma imortal por natureza. 

A mensagem crista propos 0 problema 
do homem em termos completamente dife- 
rentes. Nos textos sagrados, 0 termo “alma” 
nao aparece nas acepcoes gregas. O cristia- 
nismo nao nega que, com a morte do ho- 
mem, sobreviva algo dele; pelo contrario, 
fala expressamente dos mortos como sendo 
recebidos no “seio de Abrado”. Entretanto, 
0 cristianismo nao aponta de modo absolu- 
to para a imortalidade da alma, mas sim 
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para a “ressurreicdo dos mortos”. Essa é uma 
das marcas da nova fé. Ea ressurrei¢ao im- 
plica o retorno também do corpo a vida. 

Precisamente isso constituia um gravis- 
simo obstaculo para os filésofos gregos: era 
um absurdo que devesse renascer aquele 
corpo que era visto por eles como “obsta- 
culo” e como fonte de toda negatividade e 
de mal. 

A reacao de alguns estdicos e epicu- 
ristas ao discurso pronunciado por Paulo no 
Aredpago, em Atenas, é muito eloqiente. 
Eles ouviram Paulo enquanto ele falava de 
Deus. Mas, quando falou em “ressurreigao 
dos mortos”, nao lhe permitiram que conti- 
nuasse a falar. Esta registrado nos Atos dos 
Apostolos: “Ao ouvirem falar de ressurrei- 
¢4o dos mortos, uns zombavam, outros di- 
ziam: ‘Ouvir-te-emos a respeito disto outra 
vez.’ Foi assim que Paulo se retirou do meio 
deles” 

E Plotino, na renovada perspectiva da 
metafisica plat6nica, escrevia, em aberta 
polémica com essa crenga dos cristaos: “O 
que existe de alma no corpo nada mais é 
que alma adormecida. E 0 verdadeiro des- 
pertar consite na ressurreigao — a verda- 
deira ressurreicao, que € do corpo, nao com 
o corpo. Pois ressurgir com um corpo equi- 

vale a cair de um sono em outro, a passar, 
por assim dizer, de um leito a outro. Mas o 
verdadeiro levantar-se tem algo de definiti- 
vo, nao de um s6 corpo, mas de todos os 
corpos, que sao radicalmente contrarios a 
alma; conseqiientemente levam a contrarie- 
dade até a raiz do ser. Da-nos prova disso, 
senao o seu devir, pelo menos o seu trans- 
correr e © seu exterminio, que certamente 
nao pertencem ao ambito do ser” 

Por seu turno, muitos pensadores cris- 
tdos, ao contrario, nao consideraram a dou- 
trina do Fédon e dos platénicos como nega- 
cao de sua fé, procurando até acolhé-la 
como clarificadora. O tema da mediacdo 
entre a tematica da alma e a tematica da 
ressurreicao dos mortos, com a insergao da 
nova tematica do Espirito, constituira um 
dos temas mais debatidos pela reflexao fi- 
los6fica dos cristaos, com diferentes resul- 
tados, como veremos. 
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Ill. Para além 
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do horizonte cultural gqrego 


¢ Todos estes ganhos de ordem moral e filoséfica foram propostos nao a luz 

de um aprofundamento racional! e I6gico — como objetos de ciéncia —, mas por 
via de fé, também nisso subvertendo o modo comum de pensar dos gregos, que 
consideravam a fé uma forma deteriorada de conhecimento — 


A fé cristé 
como fermento 
de civilizacéo 
> § 1-2 


ale O desenvolvimento retilineo 
da histéria que tem como fim 


o Juizo universal 


Os gregos nado tiveram um sentido 
preciso da historia: o seu pensamento é 
substancialmente a-historico. A idéia de 
progresso nao lhes foi familiar ou s6 0 foi 
em escala reduzida. Aristételes falou de 
catastrofes recorrentes, que levam conti- 
nuamente a humanidade ao estagio pri- 
Mitivo, ao que se segue uma evolugdo, que 
leva novamente a humanidade a um esta- 
gio de civilizagdo avangada, que atinge o 
ponto atingido pela anterior, ao que se se- 
gue nova catastrofe e assim por diante, 
ao infinito. Os estéicos introduziram a 
teoria da destruicdo ciclica ndo sé da civi- 
lizagdo sobre a terra, mas também do cos- 
mo inteiro, que, depois, se reforma ciclica- 
mente, da mesma forma que antes, até nos 
pormenores mais insignificantes. Em suma, 
repete-se tal qual no passado, ao infinito. 
E isso, examinando-se bem, é a negacao do 
progresso. 

A concepgao de histéria expressa na 
mensagem biblica, ao contrario, ndo é cicli- 
ca, mas retilinea. No transcorrer do tempo, 
verificam-se eventos decisivos e irrepeti- 
veis, que sdo como que etapas que desta- 
cam o seu sentido. O fim dos tempos é tam- 
bém o fim para o qual eles foram criados: é 
o Juizo universal e o advento do Reino de 
Deus em sua plenitude. E assim a histéria, 
que vai da criacgdo a queda, da alianga ao 
tempo de espera do Messias, da vinda de 
Cristo ao juizo final, adquire um sentido, 


proprio da sensacgdo — e a ciéncia como saber supremo. O anun- 
cio do Evangelho torna-se, assim, fermento de civilizagado ca- 
paz de ultrapassar o horizonte classico, sem enfraquecer a con- 
tribui¢do para o desenvolvimento da humanidade. 


tanto no seu conjunto como em suas diver- 
sas fases. 

E, conseqtientemente, na hist6ria assim 
entendida, também o homem se compreen- 
de a si mesmo bem melhor: compreende 
melhor de onde vem, onde se encontra e 
aonde é chamado a chegar. Sabe que 0 Rei- 
no de Deus ja fez seu ingresso no mundo 
com Cristo e com sua Igreja e que, portan- 
to, ja se encontra entre nos, ainda que s6 no 
fim dos tempos se realizara em toda a sua 
plenitude. 

O antigo grego vivia na dimensao da 
polis e pela polis — e sé sabia pensar den- 
tro de seus quadros. Destruida a polis, 
como vimos, o filédsofo grego refugiou-se 
no individualismo, sem descobrir um novo 
tipo de sociedade. Ja 0 cristao vive na Igre- 
ja, que nao € uma sociedade politica nem 
uma sociedade puramente natural. E uma 
sociedade que, por assim dizer, é ao mes- 
mo tempo horizontal e vertical: vive neste 
mundo, mas nao para este mundo; mani- 
festa-se em aparéncias naturais, mas tem 
raizes sobrenaturais. Na Igreja de Cristo, 
0 cristao vive a vida de Cristo na graga de 
Cristo. A parabola da videira e dos ramos, 
que Cristo conta aos seus apostolos no 
Evangelho de Jodo, expressa melhor do que 
qualquer outra coisa 0 novo sentido da vida 
do cristéo em unido com Cristo e com os 
outros que vivem em Cristo: “Eu sou a ver- 
dadeira videira e meu Pai é 0 agricultor. 
Todo ramo em mim que n4o produz fruto 
ele o corta, e o que produz fruto cle o poda, 
para que produza mais fruto ainda. Vos 
ja estais puros, por causa da palavra que 
vos fiz ouvir. Permanecei em mim, como 
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eu em vos. Como o ramo nao pode dar fru- 
to por si mesmo, se nado permanece na vi- 
deira, assim também vos, se nao perma- 
necerdes em mim. Eu sou a videira e vos os 
ramos. Aquele que permanece em mim e 
eu nele produz muito fruto; porque, sem 
mim, nada podeis fazer. Se alguém nao per- 
manece em mim, é lancado fora, como o 
ramo, e€ seca; tais ramos sao recolhidos, 
lancados ao fogo e se queimam. Se perma- 
necerdes em mim e minhas palavras per- 
manecerem em vos, pedi o que quiserdes 
e ser-vos-4 concedido” (Jo 15,1-7). 
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gees A nova “medida” 
do homem 


no pensamento cristao 


Ha grande riqueza no pensamento gre- 
go. Mas a mensagem crista vai muito além, 
ultrapassando-o precisamente nos pontos 
essenciais. Entretanto, seria um grave erro 
acreditar que essa enorme diferenca com- 
porte apenas antiteses insanaveis. De todo 
modo, ainda que alguns hoje sejam desse 





Este icone reproduz bela imagem difundida com diversas variantes no ambiente greco-bizantino. 
Representa de modo emblematico a frase evangélica: 

“Eu sou a videtra e vos os ramos”. 
Na representagao do fivro de Cristo e dos outros livros na mao dos Apostolos, 
estd simbolizada a fonte da Verdade e sud expansdo. 
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parecer, essa nao foi a tese dos primciros 
cristaos, que, depois do brusco impacto ini- 
cial, trabalharam duramente para construir 
uma sintese, como veremos. 

Um erro de fundo dos gregos, para usar 
as palavras de C. Moeller, esta no fato de 
que “procuraram no homem aquilo que s6 
podiam encontrar em Deus. Foi grande o seu 
erro, mas trata-se do erro das almas nobres”. 

Outro erro de fundo foi o de ter nega- 
do com armas dialéticas aquelas realidades 
que nao se enquadravam em seus quadros 
perfeitos, como o mal, a dor e a morte (o 
pecado é um erro de calculo, dizia Sécrates; 
até o cadaver vive, dizia Parménides; a mor- 
te nao é nada, dizia Epicuro; até na tortura 
do ferro incandescente o sabio é feliz, dizia 
toda a filosofia helenistica). 
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Mas, depois da mensagem crista, até 
a medida grega do homem deve ser reava- 
liada. Como diz R. Grousset, “o coragao 
humano é mais profundo do que a sabedo- 
ria antiga”. Com efeito, o homem, que os 
gregos tanto exaltaram, é para o cristao 
algo muito maior do que pensavam Os gre- 
gos, mas numa dimensdo diversa e por ra- 
z6es diversas: se Deus considerou que de- 
via confiar aos homens a difusdo de sua 
propria mensagem e se, até mesmo, chegou 
a fazer-se-homem para salvar 0 homem, 
entao a “medida grega” do homem, mes- 
mo tendo sido tao elevada, torna-se insu- 
ficiente e deve ser repensada a fundo. E, na 
grandiosa tentativa de construir essa nova 
“medida” do homem, nasceria o humanis- 
mo cristao. 
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I. Problemas emergentes 





do impacto coma Biblia 


e A mensagem evangélica em sua complexidade suscitou uma série de pro- 


blemas de grande porte: 


1) problemas textuais (a selecdo dos textos inspirados, ou 


seja, a fixacdo do canon); 


Problemas 
textuais, 


2) problemas de coeréncia com o Antigo Testamento (como = ge coeréncia 


conciliar o Deus de justi¢a do Antigo Testamento com o Deus 


de amor do Novo); 


3) problemas teoldgicos (o problema trinitario e a fixagao 
do dogma da Trindade no Concilio de Nicéia em 325). 


entre os dois 
Testamentos, 
e teoldgicos 
+> § 1-2 


¢ Sobre a base desses grandes problemas era claro o esforco de definir a iden- 
tidade do cristao, o que ocorreu em trés momentos: 
1) o dos Padres Apostolicos do séc. | (discipulos diretos dos 


apostolos), que tiveram de modo prevalente interesses morais 


e ascéticos); 


2) o dos Padres Apologistas do séc. Il, que tentaram uma 
defesa do cristianismo, recorrendo também a argumentos filo- 
soficos (de resto, o proprio Pré/ogo do evangelho de Joao abria 


um caminho neste sentido); 


Os Padres 
Apostolicos, 

os Apologistas, 
a Patristica 

> § 3-5 


3) por fim, o momento da Patristica (a partir do séc. Ill d.C.), que usou de 
modo sistematico a filosofia (principalmente platénica) para dar uma base teorica 


para a Revelacao. 


A questao da autenticidade 





dos textos biblicos 


Cristo anunciou sua mensagem confian- 
do-a a viva voz. Depois de sua morte, essa 
palavra foi fixada em alguns escritos, a par- 
tir da metade do século I. No curso do tempo, 
esses eSCritos se multiplicaram, mas somen- 
te alguns ofereciam as necessarias garantias 
de credibilidade histérica. Portanto, a primei- 
ra tarefa urgente foi nado apenas a de reco- 
lher esse material, mas também seleciond-lo, 


ou seja, distinguir os documentos fidedignos 
dos falsos, os auténticos dos inauténticos. 
Ao que parece, os primeiros documentos a 
serem coligidos foram as Cartas enderegadas 
por Paulo as varias comunidades cristas, as 
quais, pouco a pouco, acrescentaram-se 
outros documentos. Mas foi bastante com- 
plexa a hist6ria que levou a formagao do 
canon definitivo (cuja composigao apresen- 
tamos), sendo necessdrios trés séculos e no- 
taveis esforgos, porque alguns textos que, 
pouco a pouco, com o amadurecimento da 
consciéncia critica dos cristaos, tiveram de 
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ser excluidos do canon, ja se haviam torna- 
do familiares e caros para muitos. O canon 
do Novo Testamento acabou sendo fixado 
em 367, mediante uma carta de Atanasio. 
Mas, mesmo depois de fixado 0 canon, con- 
tinuou a producao de textos sacros. Os es- 
critos excluidos do canon ou produzidos 
depois de sua determinacao denominam-se 
apocrifos do Novo Testamento (por analo- 
gia com os apocrifos do Antigo Testamen- 
to, OU Seja, OS escritos que ndo se encon- 
tram no canon do Antigo Testamento). 


A questao 
da conciltabilidade 
do Antigo 


e do Novo Testamento 





A segunda questao, ligada a essa, diz 
respeito ao Antigo Testamento. O cristado 
deve aceita-lo. Cristo foi categérico sobre 
esse ponto: “Nao penseis que vim revogar a 
Lei e os Profetas. Nao vim revoga-los, mas 
dar-lhes pleno cumprimento, porque em ver- 
dade vos digo que, até que passem 0 céuea 
terra, ndo sera omitido nem um s6 7, uma sO 
virgula da Lei, sem que tudo seja realizado. 
Aquele, portanto, que violar um so destes me- 
nores mandamentos e ensinar os homens a 
fazerem o mesmo, sera chamado o menor 
no Reino dos Céus”. E 0 proprio Cristo ci- 
tou grande numero de passagens do Antigo 
Testamento como tendo valor de verdade e 
de autoridade indiscutivel. Mas como inter- 
pretar as verdades expressas no Antigo Tes- 
tamento? Como conciliar as diferencas exis- 
tentes entre o Novo e o Antigo Testamento? 
Os gnosticos (de que falaremos adiante) ain- 
da complicaram as coisas, rejeitando o An- 
tigo Testamento e chegando a declara-lo até 
mesmo obra de um Deus diferente e infe- 
rior ao do Novo Testamento. Para alguns, 
o Deus de justicga do primeiro pareceu dife- 


Diptico com as Festas do Senhor, 
chamado “grego” 

(marfim do séc. XP conservado em Mikio, 
Tesouro da Catedral). 

Sobre duas laminas estao representadas 
cenas evangélicas — que aludem ao dogma 
da redengao por meio da encarnagao 

¢ da paixdo de Cristo -, bem identificadas 
@ por vezes comentadas 

por uma ttscricdo em grego, 
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rente do Deus de amor do segundo. Para 
muitos, uma grave dificuldade era represen- 
tada sobretudo pela linguagem antropomor- 
fica veterotestamentaria. Tudo isso gerou 
grandes debates, favorecendo particularmen- 
te a grande difusao da interpretacdo alego- 
rica do Antigo Testamento (difundida por 
Filon de Alexandria, de que falaremos adian- 
te) ea distincao de varios niveis de compreen- 
sdo do texto biblico, que abririam amplos 
espacos para a reflexao teolégica, moral e 
filosGfica. 
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3» 7 questao 


. da identidade do cristao 


Ademais, logo nasceria a urgente neces- 
sidade de se defender das acusac6es de seus 
adversarios (particularmente dos hebreus, 
dos pagdos e, depois, também dos heréti- 
cos, sobretudo dos gnosticos), que deforma- 
vam a mensagem evangélica, bem como de 
construir a identidade dos cristaos em to- 
dos os niveis. 


rd 
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Nesse trabalho complexo, que levou al- 
guns séculos, podemos distinguir trés mo- 
mentos fundamentais: 

a) o dos “Padres apostélicos” do séc. I 
(assim chamados porque ligados aos apés- 
tolos e ao seu espirito), que ainda nao en- 
frentam problemas filoséficos, limitando-se 
a tematica moral e ascética (Clemente Ro- 
mano, Inacio de Antioquia, Policarpo de Es- 
mirna); 

b) o dos “Padres apologistas”, que, ao 
longo do séc. II, realizaram uma “defesa” 
sistematica do cristianismo, na qual os filé- 
sofos aparecem freqientemente como os ad- 
versarios a combater, mas quando se come- 
ca também a usar as armas dos fildsofos para 
construir a propria defesa; 

c) Oo momento da Patristica propria- 
mente dita, que vai do séc. Il ao inicio da 
Idade Média e no qual o elemento filos6fi- 
co, especialmente plat6nico, desempenha pa- 
pel bastante consideravel. 

“Padres da Igreja”, portanto, s4o to- 
dos aqueles homens que contribuiram de 
modo determinante para construir o edifi- 
cio doutrinario do cristianismo, que a Igre- 
ja acolheu e sancionou. 


A. Os grandes problemas 


teolégicos 


Como fica claro pelo que se disse, o 
interesse desses homens, até dos mais cul- 
tos, é antes de mais nada religioso e teolégi- 
co. Sua “filosofia” é sempre parte integran- 
te de sua fe. 

Os problemas teoldgicos maiores que 
reclamaram 0 envolvimento de importan- 
tes conceitos filoséficos (com as respectivas 
discuss6es) foram: 

a) o da Trindade; 

b) o da Encarnagao; 

c) o das relagoes entre liberdade e graca; 

d) o das relag6es entre fé e razao. 


a) A formulagado definitiva do dogma 
da Trindade s6 ocorreu em 325, no Conci- 
lio de Nicéia, depois de longas discuss6es ¢ 
polémicas, quando foram identificados e 
denunciados os perigos opostos do adocio- 
nismo (que consistia em nao considerar Cris- 
to como filho “gerado”, mas sim “adotado” 
por Deus Pai), que comprometia a divinda- 
de de Jesus, e do modalismo (que consistia 


30 


em considerar as pessoas da Trindade como 
modos de ser e funcdes do unico Deus), bem 
como uma série de posig6es relacionadas a 
estas de diversos modos. 

b) O problema cristolégico também re- 
quereu séculos de trabalhosa elaboragao e a 
superagao de obstaculos de grande dificulda- 
de, sobretudo o perigo de cindir as duas na- 
turezas (a divina e a humana) de Cristo, a 
ponto de perder sua unidade intrinseca 
(como ocorreu com a doutrina de Nestério 
e com o nestorianismo), ou entao de redu- 
zir essas naturezas a uma so (monofisismo). 
O Concilio de Efeso (431) condenou o mono- 
.fisismo, e o Concilio de Calced6nia (451) con- 
denou o nestorianismo, estabelecendo a fér- 
mula “duas naturezas em uma 86 pessoa, a 
de Jesus”, ou seja, definindo que Jesus é 
“verdadeiro Deus” e “verdadeiro homem”. 
Os debates sobre esses dogmas continuaram 
mesmo depois disso, mas ja sobre bases es- 
senciais consolidadas. 

c) Sobre o terceiro problema, tratare- 
mos ao falar de santo Agostinho. 

d) Por fim, o problema das relacées en- 
tre fé e razao, expressamente levantado na 
escola catequética de Alexandria e que ja 
encontra uma primeira solugao muito clara 
em Agostinho, mas que se tornaria proble- 
ma central na Escolastica, dando origem a 
diferentes tipos de solugGes, ricas em impli- 
cagoes e conseqiiéncias. 

Todos esses problemas, como ja obser- 
vamos, envolveram a discussao de impor- 
tantes conceitos metafisicos e antropolégi- 
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cos, como os de geracdo, criagao, emana- 
¢ao, processao, substancia, consubstancia- 
lidade, hipostase, pessoa, livre-arbitrio, von- 
tade e semelhantes — acarretando assim 
grande densidade filos6fica nas discussGes 
€ 0 seu progressivo crescimento em sentido 
ontolégico e metafisico. 


7) O grande Prdloge 
do Evangelho de Joao 


O texto basico para a mediagao racio- 
nal e a sistematizacao da doutrina e da fi- 
losofia cristas foi o prélogo do Evangelho 
de Joao (além das Epistolas de Paulo), que 
fala do “Verbo” ou “Logos” divino, e fala 
de Cristo precisamente em termos de Lo- 
gos: “No principio era o Verbo (Logos) eo 
Verbo estava com Deus € 0 Verbo era Deus. 
No principio, ele estava com Deus. Tudo 
foi feito por meio dele e sem ele nada foi 
feito de tudo o que existe. Nele estava a vi- 
da e a vida era a luz dos homens ¢ a luz bri- 
Ilha nas trevas, mas as trevas nao a apreen- 
deram. (...) Ele estava no mundo e o mundo 
foi feito por meio dele, mas o mundo nao 
o conheceu. Veio para 0 que era seu e os 
seus nao o receberam. Mas aos que 0 rece- 
beram deu o poder de se tornarem filhos 
de Deus: os que créem em seu nome, que 
nado nasceram do sangue, nem da vontade 
da carne, nem da vontade do homem, mas 
de Deus. E 0 Verbo se fez carne e habitou 
entre nds; e nés vimos a sua gléria, como a 
gloria do Unigénito do Pai, cheio de graca 
e de verdade. (...) Porque a lei foi dada por 
meio de Moisés; a graca e a verdade nos 
vieram por Jesus Cristo. Ninguém jamais 
viu a Deus: o Filho unigénito, que esta vol- 
tado para o seio do Pai, este o deu a co- 
nhecer”. 

Esse texto se apresentou como 0 mapa 
fundamental dos problemas essenciais. E 0 
conceito de Logos permitiu utilizar de modo 
fecundo uma série de elementos do pensa- 
mento helénico, que culminara no conceito 
de Logos, como gradualmente examina- 
remos. 


Cabega do apostolo Jodo. Mosaico do séc. XII 
(Basthea Ursiana, Ravenna). 
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II]. Um precursor: 


Filon de Alexandria 


@ Filon de Alexandria (ou Filon Judeu) toma da Estoa o 
: by Precedentes 
conceito de Logos, e de Platdo a estrutura do mundo supra-_— egesenvolvimentos 
sensivel e o das Idéias, que reforma de modo profundo, consi- _,§ 7 
derando-o como objeto do pensamento de Deus e criagdo de 
Deus. Do Antigo Testamento toma grande parte dos tracos éticos, antropoldgicos 
e teolégicos que interpreta e traduz a luz da alegorizacao filoséfica. 


@ Filon pode ser considerado precursor dos Padres, princi- 
palmente porque foi o primeiro a tentar uma mediacao entre 
a mensagem biblica e a filosofia grega, dando assim forma ao 
que ele proprio chamava de “filosofia mosaica”. O instrumen- 
to dessa filosofia é a alegoria filosdfica que procura, sob a letra do texto revelado, 
significados e conceitos filoséficos, de modo que no fim o relato historico da Sa- 
grada Escritura é transcrito como mensagem filosdofico-teoldgica. 


A alegoria 
>§1 


@ Esta operacdo permitiu produzir termos e conceitos de grande relevo e de 
grande utilidade para os primeiros exegetas cristaos, como, por exemplo, os con- 
ceitos de Logos, Poténcia e Cosmo inteligivel. Logos, com efei- 
to, significa também “palavra” e no texto biblico indica a pala- © Logos 
vra criadora de Deus ou a Sabedoria. Filon transforma essa “pa- —> § 2 
lavra” em uma hipostase criadora (chamando-a por vezes de 
“Arcanjo”, “Mente de Deus”, “Filho primogénito de Deus” etc.), na qual se forma 
0 projeto ideal do mundo (= cosmo inteligivel, correspondente do mundo das 
Idéias platénicas) durante a criagao. 


© Deus, conforme o relato biblico, tem outras atividades (por exemplo, rege o 
mundo, julga, dispensa as gracgas) e, como no caso da Palavra, também estas sao 
hipostatizadas e tomam o nome de Poténcias: teremos assim a Roni 
Poténcia real, a benfeitora etc. Toda essa formacao de hipéstases 45 Potéencias 
tem a funcdo de nao pér Deus em contato diretocomomundo ~” §2 
material, considerado mau. 


e Filon introduz conspicuas novidades também em antro-  antropologia 
pologia, e sempre com base na leitura alegorica da Biblia; in- _, 5 3 
terpreta o homem como constituido por trés elementos: o cor- 
po, a alma-intelecto e o Espirito; apenas este Ultimo seria imortal, porque direta- 
mente inspirado por Deus. 


No campo moral, o Alexandrino fundiu de modo coerente a fé com a razao, 
considerando a ética como um itinerario para Deus, uma “migragéo” (analoga a 
do pai Abrado da terra da Caldéia), que nos leva a entrar de novo em nos mesmos, 
depois de deixar todo interesse pelo mundo externo. Uma vez 
descoberta nossa nulidade e o fato de que nds mesmos somos _Ftica 
um dom de Deus, é preciso remontar até Ele e a Ele nos ligar- —>§4 
mos no éxtase. 
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fal A “filosofia mosaica” 


O judeu Filon, que nasceu em Alexan- 
dria entre 15 e 10 a.C., desenvolvendo suas 
atividades na primeira metade do século | 
d.C., pode ser considerado um precursor dos 
Padres, pelo menos em certa medida. 

Entre suas obras numerosas, destaca- 
se a série de tratados que constituem um Co- 
mentario aleg6rico do Pentateuco (devemos 
recordar sobretudo A criacado do mundo, As 
alegorias das leis, O herdeiro das coisas di- 
vinas, A migracao de Abraado e A mutacao 
dos nomes, que estao entre os mais belos). 

O mérito hist6rico de Filon esta em ter 
tentado pela primeira vez na historia uma 
fusdo entre filosofia grega e teologia mosai- 
ca, criando assim uma “filosofia mosaica”. 
O método com o qual Filon operou a media- 
cdo foi o da “alegorese”. Ele sustenta que a 
Biblia tem: 

a) um significado literal, que, no en- 
tanto, nao ¢ o mais importante; 

b) um significado oculto, segundo o 
qual as personagens e eventos biblicos sdo 
simbolos de conceitos e verdades morais, 
espirituais e metafisicas. 

Essas verdades subjacentes (que se co- 
locam em diferentes niveis) requerem parti- 
cular disposic¢éo de espirito (quando nao, 
até mesmo, uma verdadeira inspiracdo) para 
que se possa capta-las. A interpretacao ale- 


Ge Se Ae ie a ¢ 





@ Alegoria. Eumaimagemqueéapre- 3 
sentada como simbolo de um concei- 4 
to. Interpretacdo alegorica dos textos 
é, portanto, a que procura percorrer 
de novo em sentido inverso esta rela- 
¢do, ou seja, reconduzir as imagens ao 
sentido filoséfico que as inspirou. 
Mestre e também tedrico deste gé- 
nero de exegese foi Filon, que o apli- 
cou de modo sistematico a Biblia. Se- 
gundo Filon, sob as personagens e os 
eventos estdo precisos significadas fi- 
losdéficos, em varios niveis. A filosofia 
de Filon consiste justamente em uma 
interpretacdo da Biblia em chave ale- 
gorica. Do método de Filon depende 
em grande medida a interpretacgao da 
Sagrada Escritura dos primeiros pen- 
sadores cristdos. 


Cee age 





Segunda parte - A Patristica na drea cultural de lingua gqrega 


~, _ ~ 
CS SSA! Ta Le cd 


@ Logos. Provavelmente deduzindo- 
o do texto biblico, onde a “palavra” 
(em grego /ogos) de Deus é criadora 
do mundo, e talvez também com a 
intencdo de interpor entre Deus e o 
mundo hipostases para lhe garantir 
a transcendéncia, o judeu Filon apre- 
sentou pela primeira vez o Logos 
como Deus segundo, ou Filho primo- 
génito do Pai, criador do mundo. Re- 
metendo-se também a imagem da 
"Sabedoria” biblica, ele concebeu o 
Logos como mente de Deus, na qual 
Deus traga, sob a forma das Idéias pla- 
ténicas, o projeto do cosmo, ao ato 
da criagao. 

Como é facil imaginar, os primeiros 
pensadores cristaos, ja a partir do evan- 
gelista Jodo, encontraram neste con- 
ceito uma poderosa prefiguracao de 
Cristo, e 0 assumiram de modo esta- 
vel em sua bagagem cultural e teold- 
E 6 gica. 
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gorica alcangara grande éxito, tornando-se 
um verdadeiro método de leitura da Biblia 
para a maioria dos Padres da Igreja e trans- 
formando-se, assim, por longo tempo, numa 
constante. 

A filosofia mosaica de Filon represen- 
tou a aquisicao de uma série de novos con- 
ceitos, desconhecidos para o pensamento 
grego, a comecar pelo conceito de “criagdo”, 
do qual ele forneceu a primeira formulagao 
em termos sistematicos: Deus cria a matéria 
do nada e depois imprime a forma sobre ela. 
Mas, para criar o mundo fisico, Deus cria, 
antes dele, o cosmo inteligivel (as Idéias) 
como “modelo ideal”. E esse “cosmo inteli- 
givel outra coisa nao é que o Logos de Deus 
no ato de formar o mundo” (as Idéias pla- 
tonicas, desse modo, tornam-se definitiva- 
mente pensamentos de Deus presentes no 
Logos de Deus e coincidentes com ele). 


2 Deus, “Logos” e “Poder” 


Filon distingue o Logos de Deus, dele 
fazendo uma hipostase, a ponto de denomi- 
na-lo até “Filho primogénito do Pai incria- 
do”, “Deus segundo” e “Imagem de Deus”. 
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Em algumas passagens, fala dele até como 
causa instrumental e eficiente. Em outras 
passagens, porém, fala dele como Arcanjo, 
Mediador entre criador e criaturas (a medi- 
da que nao é incriado, como Deus, mas tam- 
bém nado é criado, como as criaturas do 
mundo), Arauto da paz de Deus e Conser- 
vador da paz de Deus no mundo. 

Além disso, 0 que é muito importante, 
o Logos de Filon expressa as valéncias fun- 
damentais da “Sabedoria biblica” e da “Pa- 
lavra de Deus” biblica, que é a Palavra cria- 
dora e produtora. Por fim, o Logos também 
expressa 0 significado ético de “Palavra com 
que Deus guia ao bem”, o significado de 
“Palavra que salva”. Em todos esses signifi- 
cados, o Logos indica uma realidade incor- 
p6rea, ou seja, metassensivel e transcenden- 
te. Mas, como 0 mundo sensivel é construido 
segundo o modelo inteligivel, ou seja, segun- 
do o Logos — e mais: pelo instrumento do 
Logos —, existe também um aspecto ima- 
nente do Logos, que é agao do Logos incor- 
poreo sobre o mundo corpoéreo. Nesse sen- 
tido imanente, o Logos é 0 vinculo que 
mantém o mundo unido, 0 principio que o 
conserva € a norma que 0 governa. 

Como Deus nao é finito, inumeraveis 
sao as manifestag6es de sua atividade, que 
Filon chama de “Poderes”. No entanto, ele 
sO menciona um numero limitado desses 
poderes e, normalmente, s6 chama em cau- 
sa os dois principais (e a eles subordina to- 
dos os restantes): 0 Poder criador, com o 
qual o Criador produz 0 universo, e o Poder 
régio, com o qual o Criador governa aquilo 
que criou. 

A relagao entre o Logos e os dois Po- 
deres supremos (e, portanto, entre o Logos 
e todos os outros poderes, que, como disse- 
mos, se subordinam aos dois principais) é 
expressamente tematizada por Filon. Em 
alguns textos, ele considera o Logos como 
fonte dos outros poderes; em outros, porém, 
ele atribui ao Logos a fungdo de reunir os 
outros poderes. °°" (4] 





3... A antropologia filoniana 


Na antropologia, Filon parece seguir 
em parte Platao, distinguindo “alma” e “cor- 
po” no homem. Mas, pouco a pouco, ele 
amadurece uma concep¢ado mais avangada, 
fazendo irromper no homem uma terceira 
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dimensao, de tal natureza que chega a trans- 
formar radicalmente o significado, o valor 
e o alcance das outras duas. Segundo essa 
nova concep¢ao, na qual o componente bi- 
blico torna-se predominante, o homem é 
constituido por: 

1) corpo; 

2) alma-intelecto; 

3) Espirito proveniente de Deus. 

Segundo a nova perspectiva, o intelec- 
to humano é corruptivel, ng sentido de que 
é intelecto “terreno”, a menos que Deus ins- 
pire nele “uma forga de verdadeira vida”, 
que € 0 Espirito divino (pmeuma). 

Esta claro que, considerada em si mes- 
ma, a alma humana (ou seja, o intelecto 
humano) seria algo muito pobre se Deus nela 
nao soprasse o seu Espirito (pneuma). Para 
Filon, o momento que realiza o vinculo do 
homem ao divino nao é mais a alma, como 
para os gregos, nem sequer a sua parte mais 
elevada, o intelecto, mas sim o Espirito, que 
deriva diretamente de Deus. Consequente- 
mente, o homem tem uma vida que se de- 
senvolve em trés dimens6es: 

1) segundo a dimensao fisica puramen- 
te animal (corpo); 

2) segundo a dimensao racional (alma- 
intelecto); 

3) segundo a dimensao superior, divi- 
na e transcendente do Espirito. 

Em si mesma mortal, a alma-intelecto 
torna-se imortal a medida que Deus lhe da 
o seu Espirito, ela se vincula ao Espirito e 
vive segundo o Espirito. E caem assim os 
sustentaculos sobre os quais Platao procu- 
rara alicergar a imortalidade da alma. A 
alma nao € imortal em si mesma, mas pode- 
se tornar imortal a medida que sabe viver 
segundo o Espirito 2] 





A A nova ética 


Todas as significativas novidades que 
Filon introduz na ética dependem precisa- 
mente dessa terceira dimensdo — o Espirito 
de Deus —, que deriva diretamente da in- 
terpretacdo da doutrina da criagao e da teo- 
logia biblica em geral. A moral torna-se 
inseparavel da fé e da religido, desembocan- 
do em verdadeira uniao mistica com Deus e 
em uma visado extatica. 

Por causa desse aspecto é a figura de 
Abraao que serve como modelo, principal- 
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mente por seu carater de “migrante”. Com 
ousada transposi¢ao alegorica, a migragao 
de Abrado torna-se o simbolo da viagem de 
toda alma para a salvagao e as varias terras 
que o patriarca atravessou na sua vida (Egi- 
to, Caldéia...), tornando-se igualmente eta- 
pas que a alma deve alcangar na sua purifi- 
cagdo segundo uma perspectiva moral (do 
vicio a virtude), intelectual (da fé no cosmo 
a fé em Deus) e psicolégico-pedagdgica (da 
infancia a maturidade). 
Por esse caminho, Filon antecipa aquele 
“itinerario para Deus” que, posteriormen- 
te, em alguns Padres, especialmente de Agos- 
tinho em diante, se tornard canénico. Do 
conhecimento do cosmo, transcendendo o 
proprio cosmo, devemos passar a nds mes- 
mos e ao conhecimento de nds mesmos; mas 
o dado essencial consiste exatamente no 
momento em que também transcendemos a 








Ill. A Gnose 
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nd6s mesmos, compreendendo que tudo o 
que temos nao é nosso e dedicando-o a quem 
no-lo deu. E é nesse preciso momento que 
Deus se da a nos. Eis um texto significativo: 
“Para a criatura, O momento justo para en- 
contrar o seu Criador ocorre quando ela 
reconbeceu a sua propria nulidade”. E eis 
outro texto, que resume o itinerario: “A gl6- 
ria de uma alma extraordinariamente gran- 
de é ultrapassar o criado, superar os seus 
limites e vincular-se somente ao incriado, 
segundo os preceitos sagrados, nos quais é 
prescrito ‘apegar-se a ele’ (Dt 30,20). Por 
isso, aqueles que se apegam a ele e o servem 
sem interrupcdo, em troca, ele se da a si 
mesmo em heranga” 

A vida feliz consiste precisamente nes- 
sa transcendéncia do humano na dimensao 
do divino, “vivendo inteiramente para Deus 
ao invés de viver para si mesmo”. 





© Gnose significa “conhecimento” e designa a iluminacdo particular que al- 
gumas correntes religioso-filoséficas consideravam possuir e que codificavam em 
determinadas formulas, ou imagens, ou conceitos. Os principais sdo os seguintes: 
1) o conhecimento gnéstico se refere a Deus e a salvacao 

ultraterrena, apresenta-se como doutrina secreta revelada por 


Os fundamentos 
do pensamento 
gnostico 

—> § 1-4 


Cristo a poucos discipulos, e transcrita nos Evangelhos gnosticos; 

2) a concepcdo do mundo dos Gnosticos é pessimista e é 
expressdo da humanidade angustiada: ela, com efeito, vé o 
cosmo como reino do mal, e considera a nossa permanéncia 
nele como um exilio; 


3) os homens, conforme sua relagdo com a Gnose, distinguem-se em pneuma- 
ticos (os que mais participam do conhecimento e se destinam a salvacdo), hilicos 
(ou seja, ligados a terra e destinados a perdido) e psiquicos (abertos a uma ou 


outra destina¢gao); 


4) este mundo foi criado por um Demiurgo mau (0 Deus do Antigo Testamen- 
to) e é resgatado por um Deus bom (Cristo); 

5) a derivagao da realidade césmica e inteligivel a partir da unidade primor- 
dial explica-se por via alegorica com a separacdo de casais de seres eternos (cha- 
mados “éons”) em uma ordem bastante complicada, e por vezes fruto de fantasia. 


lye Significado 


ica HW 
do termo gqnose 





O termo gnose quer dizer, literalmen- 
te, “conhecimento”, mas, tecnicamente, tor- 
nou-se indicador daquela forma particular 
de conhecimento mistico propria de algu- 


mas correntes religioso-filos6ficas do tardio 
paganismo, sobretudo de algumas seitas he- 
réticas inspiradas no cristianismo. 

As doutrinas herméticas e a dos Ord- 
culos caldeus podem ser consideradas for- 
mas de gnose paga. Mas a gnose que nos 
interessa aqui é a que se vinculou ao cristia- 
nismo, a cle misturando varios elementos 
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helenisticos e também orientais, e contra a 
qual os Padres vivamente polemizaram. 


Divs se . Os novos documentos 





gnodsticos descobertos 


Até ha pouco tempo, os estudiosos la- 
mentavam a grande peniria de documen- 
tos conservados sobre a gnose e o fato de 
que precisavam se basear predominantemen- 
te nos testemunhos dos seus adversarios para 
reconstruir a gnose crista. 

Todavia, em 1945, em Nag Hammadi 
(no Alto Egito), foram casualmente desco- 
bertos em um cantaro enterrado nada me- 
nos que cinquenta e trés escritos, quase to- 
dos gnésticos, em lingua copta, dos quais 
pelo menos quarenta e trés eram inteiramen- 
te novos. Entretanto, s6 foram publicados 
entre 1972 e 1977, devido a uma série de con- 
trariedades de diversos tipos e a proibigdo 
de livre acesso feita pelo Museu Copta do 
Egito, que se reservou a posse dos textos. 
Somente em 1977 foi ultimada uma tradu- 
¢ao inglesa completa dos documentos. 

Muitos desses textos tornaram-se recen- 
temente disponiveis em outras linguas, na co- 
letanea Os apocrifos do Novo Testamento. 

Entretanto, serao necessarios muitos 
anos ainda para que as necessarias e prévias 
investigagoes analiticas e particulares pos- 
sam permitir conclus6es sintéticas e gerais. 


adas Os tracos essenciais 


da doutrina da gnose 


a) O objeto especifico do “conhecimen- 
to” gnostico é Deus e as coisas ultimas rela- 
tivas a salvacao do homem. Um texto basi- 
co explica, de modo resumido, que a gnose 
diz respeito aos seguintes pontos: 

1) quem éramos e 0 que nos tornamos; 

2) onde estavamos e onde fomos lan- 
cados; 

3) aonde desejamos ir e de onde fomos 
resgatados; 

4) 0 que é 0 nascimento e o que € 0 
renascimento. 


b) Na experiéncia do gndéstico, a triste- 
za ea angustia emergem como dados funda- 
mentais, porque revelam um impacto com o 
negativo ¢ a conseqitente tomada de conscién- 
cia de uma cisao radical entre o bem e o mal, 
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revelando ademais nossa verdadeira identi- 
dade, que consiste na pertenga ao bem origi- 
nario: se o homem sofre o mal, isso significa 
que ele pertence ao bem. Portanto, o homem 
provém de outro mundo e a ele deve retornar. 
Este mundo é 0 nosso “exilio” e€ 0 outro mun- 
do é a nossa “patria”. Um dos mais signifi- 
cativos documentos gnosticos afirma: “Quem 
conheceu o mundo, encontrou um cadaver. 
E o mundo nao é digno de quem encontrou 
um cadaver”. O gnéstico deve tomar cons- 
ciéncia de si e, conhecendo-se a si mesmo atra- 
vés de si mesmo, podera entao retornar 4 
patria “originaria. Papel essencial nesse ‘ 
torno” é desempenhado pelo Salvador (Cris. 
to), que é um dos “éons” divinos. 


c) Os gnosticos dividem os homens em 
trés categorias: 

1) pneumaticos; 

2) psiquicos; 

3) bilicos. 

Nos primeiros, predomina o Fspirito 
(pneuma); nos segundos, a alma (psyché); nos 
terceiros, a matéria (hyle). Os ultimos sao 
destinados a morte, os primeiros a salvagao 
e os segundos tém a possibilidade de salva- 
¢a0, caso sigam as indicacgées dos primei- 
ros, isto é, os eleitos, que possuem a “gnose” 


d) Este mundo, que é mal, nao foi feito 
por Deus, mas sim por um demiurgo mau. 
Alguns acreditam que a esséncia do Gnosti- 
cismo se expressa perfeitamente nas Seguin- 
tes palavras de Plotino: os gnosticos “susten- 
tam que o demiurgo deste mundo é mau e 
que o cosmo é mau”. Explica-se, assim, 0 
fato de que o Deus do Antigo Testamento, 
criador deste mundo, fosse identificado com 
esse “demiurgo mau”, e que se contrapunha 
ao Deus benigno do Evangelho, que, ao con- 
trdrio, enviou o Cristo salvador. Cristo é uma 
entidade divina, que veio a terra revestida de 
um corpo apenas aparente. A interpretagao 
alegorica dos textos sacros permitia aos gndés- 
ticos dobra-los as suas exigéncias. 


e) O sistema gnostico complica-se par- 
ticularmente quando tenta explicar a deriva- 
¢do de toda a realidade inteligivel da unidade 
primordial por meio de uma série de “éons” 
(entidades eternas), que emanam em duplas 
(segundo alguns, Cristo seria o ultimo éon), 
bem como a propria derivagao do homem. 
A propésito disso, 0 pensamento gnostico 
revela-se ainda mais complicado pela presen- 
¢a de narrativas mitoldgicas e fantasticas de 
varios géneros e diversas géneses. 
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f) A doutrina gnostica se apresenta co- 
mo doutrina secreta, revelada por Cristo a 
poucos discipulos, dirigindo-se especialmen- 
te as camadas cultas e refinadas e, portan- 
to, tem carater aristocratico, em antitese com 
0 auténtico espirito evangélico. Os Evange- 
lhos gnosticos apresentam-se precisamen- 
te como os documentos dessa “revelacgdo 
secreta”. 

Entre os defensores das doutrinas gnos- 
ticas, destacamos: Carpocrates e seu filho Epi- 
fanes, Basilides e seu filho Isidoro e, sobretu- 
do, Valentim, que teve muitos seguidores. 





“et Nn 
, A “gnose 
como expressao da angustia 


de uma é poca 


Os Padres encontraram (e com justa ra- 
zao) nas doutrinas gnésticas um viveiro de 
doutrinas heréticas. Mas suas insistentes po- 
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lémicas demonstram a forte influéncia que 
esse movimento deve ter exercido na anti- 
guidade sobre os espiritos. Com efeito, na- 
quela época que via um mundo espiritual 
perecer e outro surgir — e que exatamente 
por isso foi uma época dominada pela an- 
gustia —, os gnosticos davam (talvez mais 
do que outros movimentos filos6ficos) um 
sentido a essa angustia e, portanto, estavam 
em sintonia com certo modo de sentir pr6- 
prio daqueles tempos. 

Um dos documentos descobertos em 
Nag Hammadi afirma: “A ignorancia do 
Pai havia causado angustia e terror. A an- 
gustia se fizera densa como a névoa, de 
modo que ninguém pudesse ver...”. E, co- 
mo sabemos de outra fonte, a propria 
materialidade e a corporeidade constitui- 
am para eles experiéncias de “terror, dor ¢e 
falta de saida”. Mas, por mais que pudesse 
responder a instancias precisas daquela 
época, a mensagem gnéstica revelou-se fra- 
gil e sem futuro. 
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FiLon DE ALEXANDRIA 





A criagao do mundo 


Al passagem que citamos ilustra dé mo- 
do exemplar qual é o movimento da exegese 
alegorica de Filon, ou seja, da Biblia 4 filo- 
sofia, @ do “fato” ao conceito. 

O livro do Génesis apresenta, de for- 
mas concretas (‘miticas"), o evento da cria- 


cdo, mas o intérprete transforma estes fatos 
em equivalentes conceitos de cunho platéni- 
co: "céu, terra @ mundo” tornam-se idéias 
exemplares; os sete dias da criagdo repre- 
sentam a ordem numérica @, portanto, racio- 
nal, da a¢éo divina. 


1. A criacgdo & os nUmeros 


1. "€ 0 céu ea terra @ todo o seu mundo 
foram completados” (Gn 2,1). Se antes fala- 
ra-s@ da génese do intelecto e da sensagdo, 
agora se fala do cumprimento de ambas. A sa- 
grada €Escritura, porém, diz que ndo foram o in- 
telecto individual @ a sensac¢do particular que 
foram levades ao cumprimento, mas as Ideias 
correspondentes, a do intelecto @ a da sensa- 
cdo. Do ponto de vista alegérico, o intelecto @ 
chamado de “céu", justamente porque as natu- 
rezas inteligiveis estdo no céu, @ a sensagao 
de “terra”, dado que esta possui uma constitui- 
cdo corpérea & mais semelhante 4 terra. O 
“mundo” do intelecto é, portanto, o conjunto das 
realidades incorporeas ¢ inteligiveis; o da sen- 
sagao, O conjunto dos seres corpdéreos @ dos 
sensiveis em geral. 

2. "Eno sexto dia Deus levou a termo suas 
obras, as que havia criado” (Gn 2,2). Sem du- 
vida seria tolice crer que o cosmo tenha sido 
gerado em seis dias, ou, em geral, no tempo. 
Por qué? Porque se o tempo em sua complexi- 
dade nasce da sequéncia dos dias @ das noi- 
tes (cf. Gn 1,14), @ isso se realiza necessaria- 
mente por meio do movimento do sol acima @ 
sob a terra (e, por outro lado, o sol @ uma par- 
te do céu, de modo que @ preciso convir que Oo 
tempo nasceu depois do cosmo), entao ~ to- 
talmente justo afirmar que o cosmo ndo foi cric- 
do no tempo, mas que, ao contrario deste ulti- 
mo, subsiste em razdo do cosmo. Com efeito, 
Foi justamente o movimento do céu que tornou 
manifesta a natureza do tempo. 


























3. Portanto, quando a Escritura diz: "No sex- 

to dia levou a termo as obras” (Gn 2,9), ndo se 
deve crer que ela faga referéncia a certo nume- 
ro de dias, mas ao numero 6, que @ perfeito, 
porque @ a primeira cifra que & igual a [soma 
das] suas partes (ou seja, 4 sua metade, mais 
o seu tercgo, mais o seu sexto) @ & o produto de 
Fatores desiquais: justamente o 2 ¢ 0 3. Deres- 
to, a diade @ a triade infringiram a ndo-coreo- 
reidade da ménada, uma vez que a primeira ¢ 
imagem da matéria, enquanto, como a mate- 
ria, & divisivel e secciondvel, enquanto a triade 
& imagem do corpo sélido, porque nele se dis- 
tinquem as trés dimensdées. 
4. Além disso, o numero 6 &@ congénere 
ao movimento Cos seres vivos dotados de apa- 
rato locomotor. O corpo destes seres, com efei- 
to, 6, por natureza, capaz de se mover em seis 
direcdes: para a frente, para tras, para o alto. 
para baixo, para a direita e para a esquerda. A 
sagrada Escritura quer, portanto, mostrar-nos co- 
MO OS géneros mortais @ também os incorrup- 
tiveis estdo em relagdo com numeros correspon- 
dentes: © género mortal, conforme se disse, 
equipara-se 4 éxade,' @ o género feliz e beato 
o hebdémada.? 











2. O valor alegérico do numero 7 


5. No inicio, portanto, depois de ter con- 
cluido a constituigdo dos seres mortais, Deus 
comeca, no sétimo dia, a formagdo dos outros 
seres, os mais divinos. Deus, na verdade, ja- 
mais cessa de criar, mas, como @ prdprio do 
Fogo queimar @ da neve resfriar, tambem € pro- 
prio de Deus o fazer: melhor, estas proprie- 
dades competem a ele muito mais do que acs 
outros, uma vez que ele é também a origem 
da atividade de todos os outros seres. 

6. Todavia, a €scritura ndo erra ao dizer 
que “pds fim” (Gn 2,2) em vez de "parou". Deus, 
com efeito, “pde fim” as realidades que pare- 
cem agir, mas que, na verdade, sdo inativas, 
enquanto, de fato, ele prdprio ndo “deixa" de 
agir. Por tal motivo, acrescenta-se "pds fim as 
coisas que havia emoreendido” (Gn 2,3). Com 
efeito, tudo o que nossa arte produz, uma vez 
realizado, permanece imdvei @ permanece tal 
& qual; todavia, as realidades que a ciéncia de 
Deus cria, uma vez realizadas, estado em movi- 
mento, de modo que o fim de algumas @ 0 ini- 
cio de outras, assim como o fim do dia @ 0 inicio 
da noite. Do mesmo modo, certamente, deve- 
mos crer que os Meses @ O ano presentes sdo 
o fim dos passados. 











‘Isto 6, ao nUMero 6 @ suas propriedades simbdlicas. 
2Isto 6, ao nUMero 7 @ suas Proprigdades simbédlicas. 
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7. Como o nascimento de alguns seres 
depende da dissolugdo de outros, assim tam- 
bém, por sua vez, a dissolugdo de alguns de- 
pende do nascimento de outros. Neste sentido 
& verdadeiro o dito: "Nada morre daquilo que 
nasce, mas, dividindo-se uma coisa em outra, 
ddo lugar a uma Unica forma”.* 

Filon, As alegorias das Leis, |, 
em Todos os tratados 
do Comentério alegdrico da Biblia. 


A nulidade do homem 


Ainulidade do homem, proclamaca aqui 
por Filon, estd longe de ser uma humilhagdo 
da pessoa humana ou um perder-se em 
Deus. Se dermos atengdo a psicologia dos 
personagens, notaremos que a personolida- 
de de Abrado de modo nenhum estd "perdi- 


da”, mas muito mais viva e determinada. 
Filon, portanto, une estreitamente o reconhe- 
cimento dos proprios limites com a conscién- 
cia da dignidade humana, pois o homem € 
exatamente parente @ intimo de Deus. 





30. € meu estado de Animo que Moisés, 
o perscrutador, inscreveu sobre o meu memorial. 
Ele, com efeito, diz: “Aproximando-se, Abrado 
disse: ‘Agora chequei a falar com meu Senhor, 
@u que sou terra e pd" (Gn 18,235.27), uma vez 
que o momento exato para a criatura encontrar 
seu Criador chega quando ela reconheceu sua 
prderia nulidade. 

31. As palavras "O que me dards?” ndo 
exprimem a pergunta de quem se encontra na 
duvida, @ sim de quem esta grato por causa da 
grandeza e da plenitude dos bens de que goza. 
"O que me dards?” significa: o que mais pode- 
ria ainda esperar em acréscimo? O tu, que gos- 
tas de dar, tuas gragas sdo abundantes, sem 
confins, & ndo tém limite nem termo e, como 
Fontes, derramam aguas mais abundantes do 
que as que delas sdo alcangadas. 

39. € bom, porém, olhar ndo sé para o flu- 
xo sempre transbordante de seus beneficios, 
mas também para nés que somos como cam- 





Euripides. fr. 839 Nauck. 
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POs irrigados; com efeito, se o fluxo excessivo 
transborda, o terreno ficard lodoso @ barrento, 
em vez de fértil. Para que eu seja fecundo, @ 
preciso que o Fluxo esteja em minha medida @ 
ndo desmedido. 

44. Por isso eu pergunto: "O que me da- 
ras", tu que me fizeste dons infinitos, no limite 
do que pode receber uma natureza mortal? 
Aquilo que, por outro lado, desejo ainda apren- 
der @ adauirir & isto: quem podera ser o digno 
herdeiro de teus beneficios? 

34. Ou entdao “arrisco a morrer sem filhos” 
(Gn 15,9), tendo recebido um bem caduco, efé- 
mero, de breve duragdo, eu que pe¢o ter o con- 
trario, isto é, um bem duradouro, que perma- 
nega no tempo, incontestdavel, imortal, que 
eossa espalhar suas sementes, estendér suas 
raizes, que tenha solidez @ que possa levantar 
seu tronco direto para o céu? 

35. € certamente necessdrio que a virtu- 
de do homem caminhe sobre a terra, mas tam- 
bem que cheque até o céu, a fim de que Id, 
nutrida pela incorruptibvilidade, possa permane- 
cer incdlume para sempre. 
46. Sei bem que tu, que conduzes ao ser 
as coisas que ndo existem @ ge@ras todas as 
realidades, nGo amas uma alma estéril @ infe- 
cunda, uma vez que concedeste O estiroe dos 
videntes a graga extraordindria de jamais se- 
rem estéreis @ sem descendentes. Pois bem, 
também eu, que facgo parte dessa estirpe, de- 
sejo, com todo direito, ter um herdeiro. €, a partir 
do momento que vejo que essa estiroSs Ndo se 
extingue, penso que seria tanto mais indigno 
eermitir que meu desejo de beleza acabe em 
nada 























37. Portanto, suplico e imploro que, assim 
como as sementes @ as brasas jazem sob a cin- 
za, também a chama salvifica da virtude possa 
acender-se @ resplandecer @, transmitindo-se 
como chama de uma geragdo para outra, dure 
oO quanto o mundo durar. 

38. Aos ascetas concedeste o ardente 
desejo de semear @ gerar filhos da alma, @, 
quando os obtiveram, gritaram de alegria e dis- 
seram: “Eis as criangas; através delas Deus 
mostrou a compaixGo para com seu servo" (Gn 
33,5). A inocéncia & sua ama @ nutriz; suas al- 
mas so puras, suaves @ nobres; estdo prepa- 
radas para receber as marcas sublimes @ divi- 
nas da virtude. 











Filon, 

O herdeiro das coisas Civinas, 

em Todos os tratados 

do Comentario alegorico da Biblia. 


Ca P itulo terceiro 


Os apologistas gregos 


ea Escola catequética de Alexandria 


Lez Apologistas gregos do século I: 


Avistides, Justino, Taciano 


e Justino foi o primeiro platénico cristao e o mais importante dos apologistas. 
Retomou de Filon a doutrina do Logos, que identificou com Cristo: nos homens 
estdo presentes “sementes” do Logos, gracas as quais cada ho- 


mem pode conhecer parte da verdade. Concebeu a alma hu- 
mana como mortal por natureza, porque tudo o que vem de- 
pois de Deus, enquanto gerado, é corruptivel. 


Outros apologistas do séc. II foram: 


~ Taciano, discipulo de Justino, valente adversario da filo- 


sofia grega; 


Justino Martir 
e os outros 
apologistas 
do séc. if 

+»§ 1-6 


— Atenagoras, que forneceu a primeira prova racional da unicidade de Deus e 
se empenhou sobre o problema trinitario; 
~Tedfilo de Antioquia, que retoma a doutrina do Logos de Justino para expli- 


car a Trindade; 


- o autor da Carta a Diogneto, pequena joia da literatura cristd antiga. 


A Marciano Aristides 


A primeira Apologia do cristianismo que 
chegou até nos (descoberta somente no sécu- 
lo passado) é da autoria de Marciano Aristi- 
des, na época do imperador Antonino Pio, 
aproximadamente de meados do século II. 

Ele sustenta que $6 os cristaos possuem 
a verdadeira filosofia, porque encontraram 
mais do que todos os outros a verdade acerca de 
Deus e, em sua pureza de vida, testemunham 
adequadamente a verdade em que créem. 


2 us Justino Martiv 


ESB © primeira platénico cristao 


A figura de maior destaque foi Justino 
Martir, que nasceu em Flavia Nedapolis, na 
Palestina, sendo autor de duas Apologias e 


de um Didlogo com Trifao. A fervorosa 
busca da verdade levou-o de Platao a Cris- 
to. Para sua conversao, porém, revelou-se 
determinante o testemunho dos martires. Eis 
suas proprias palavras: “Quando ainda era 
discipulo de Platao, eu ouvia as acusagoes 
dirigidas contra os cristaos. Mas, vendo-os 
intrépidos diante da morte e diante daquilo 
que os homens mais temem, compreendi que 
era impossivel que eles vivessem no mal”. 
A seguinte passagem da segunda Apo- 
logia resume perfeitamente sua posigdo de 
cristao em relacao a filosofia: “Eu sou cris- 
tao, glorio-me disso e, confesso, desejo fa- 
zer-me reconhecer como tal. A doutrina de 
Platao nao é incompativel com a de Cristo, 
mas nao se casa perfeitamente com ela, nao 
mais do que a dos outros, dos estéicos, dos 
poetas e dos escritores. Cada um destes viu, 
do Verbo divino que estava disseminado 
pelo mundo, aquilo que estava em relagdo 
com a sua natureza, chegando desse modo 
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a expressar uma verdade parcial. Mas, a 
medida que se contradizem nos pontos funda- 
mentais, mostram que nado estado de posse 
de uma ciéncia infalivel e de um conheci- 
mento irrefutavel. Tudo aquilo que ensina- 
ram com veracidade pertence a nos, cristaos. 
Com efeito, depois de Deus nds adoramos e 
amamos 0 Logos nascido de Deus, eterno e 
inefavel, porque ele se fez homem por nos, 
para curar-nos dos nossos males, tomando- 
os sobre si. Os escritores puderam ver a verda- 
de de modo obscuro, gracas a semente do Lo- 
gos que neles foi depositada. Mas uma coisa 
€ possuir uma semente e uma semelhanga 
proporcional as proprias faculdades e ou- 
tra € o proprio Logos, cuja participagao e 
imitagao deriva da gracga que dele provém”. 


EEB A doutrina do Logos 


Entre suas doutrinas particulares, des- 
taca-se a doutrina sobre as relacGes entre o 
Logos-Filho e Deus-Pai, interpretada atra- 
vés de uma inteligente utilizagao do concei- 
to estdico de “Logos proferido”, que Filon 
ja havia utilizado, e de outros conceitos des- 
tinados a ter grande eco posteriormente: 
“Como principio, antes de todas as criatu- 
ras, Deus gerou de si mesmo certa poténcia 
racional (loghiké), que o Espirito Santo cha- 
ma ora ‘Gloria do Senhor’, ora ‘Sabedoria’, 
ora ‘Anjo’, ‘Deus’, ‘Senhor’ e Logos (= Ver- 
bo, Palavra) (...) e porta todos os nomes, 
porque cumpre a vontade do Pat e nasceu 
da vontade do Pai. E, assim, vemos que al- 
gumas coisas acontecem entre nos: proferin- 
do uma palavra (= logos, verbum), nos ge- 
ramos uma palavra (logos), mas, no entanto, 
nao ocorre uma divisdo e uma diminuigao 
do logos (= palavra, pensamento) que esta 
dentro de nos. E assim vemos também que, 
de um fogo, acende-se outro fogo sem que o 
fogo que acende seja diminuido: este perma- 
nece igual e o novo fogo que se acendeu sub- 
siste sem diminuir aquele do qual se acendeu” 


Ezn A doutrina da alma 


O “platénico” Justino, que conhecia 
bem a doutrina da alma do Fédon, julga que 
essa deve ser reformada estruturalmente. A 
alma ndo pode ser eterna nem incorruptivel 
por sua natureza. De fato, ele escreve: “Tudo 
0 que existe fora de Deus [...] € por sua na- 
tureza corruptivel, pode desaparecer e nado 
mais existir. Apenas Deus nao é gerado e in- 
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corruptivel, e é justamente por isso que é 
Deus, ao passo que tudo © que vem depois 
dele é gerado e corruptivel. Eis por que as al- 
mas morrem e sao punidas; se nado fossem 
corruptiveis, nao pecariam”. Nem se pode 
pensar que haja tipos diferentes de realida- 
de incorruptiveis, porque nao se entenderia 
como poderiam ser diferentes. E isso que Pla- 
tio e Pitagoras nao entenderam. Justino escre- 
“Platao e Pitagoras nao me interessam, 
nem quem simplesmente defende doutrinas 
desse tipo. A verdade é esta: podes aprendé- 
la do que se segue. A alma é vida ou tem 
vida. Se é vida, fara viver alguma outra coi- 
sa, ao invés de si mesma [...]. Ninguém nega 
que a alma vive. Se portanto vive, vive sem 
ser ela propria a vida, mas participando da 
vida. Ora, 0 que participa de algo é diverso 
daquilo de que participa. A alma participa 
da vida porque Deus quer que tenha a vida” 
O homem nao € eterno, e o corpo nao esta 
unido perenemente a alma; e quando esta 
harmonia se rompe, a alma abandona o cor- 
po eo homem ja nao existe. “Assim a alma 
cessara de existir, 0 espirito de vida separa- 
se dela: a alma ja nado existe e retorna ao 
lugar de onde veio”. Desse modo Justino 
abre espaco a doutrina da ressurreigdo. 


BEB A condenacdo de 


a morte 


clustino 


O testemunho dos martires convertera 
Justino. 

Ele, por seu turno, também deu teste- 
munho profundo de Cristo, cuja fé havia abra- 
cado. Com efeito, morreu decapitado em 165, 
condenado pelo prefeito de Roma por sua 
profissao de fé no cristianismo. [4 [2] 


3. Taciano 


Outros apologistas do século I, que tive- 
ram certa importancia, foram: Taciano o As- 
sirio, Atenagoras de Atenas, Teofilo de Antio- 
quia e 0 autor anonimo da Cartaa Diogneto, 
um documento bastante significativo. 

Taciano foi discipulo de Justino, por 
quem foi convertido. Em seu Discurso aos 
gregos, ele manifesta acentuada aversdo a 
filosofia e a cultura grega, ao contrario de 
seu mestre, vangloriando-se polemicamente 
de ser “barbaro” e de ter encontrado a ver- 
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dade e a salvacdo em escritos “barbaros” (a 
Biblia). Ele destaca que todas as coisas cria- 
das, incluindo a alma, nao sao eternas. A 
alma nao é imortal por sua natureza. Ela é 
ressuscitada por Deus juntamente com o 
corpo. Interessante é a retomada da tripar- 
ticao, que esta presente tanto em Paulo como 
em Filon, do homem em: 

1) corpo; 

2) alma; 

3) espirito. 

Aquilo que, em nos, é “imagem e se- 
melhanga” de Deus é 0 espirito, bem supe- 
rior a alma. E 0 espirito — e apenas ele — 
que torna o homem (que, por sua natureza, 
é€ mortal) imortal. 


4.. Atendgoras 


Atenagoras de Atenas é autor de uma 
Suplica pelos cristaos, composta na segunda 
metade do século II, na qual refuta as acusa- 
¢6es dirigidas contra os cristaos, particular- 
mente a de “ateismo”, fornecendo a primei- 
ra prova racional em favor da unicidade de 
Deus e procurando esclarecer 0 conceito de 
Trindade da seguinte mancira: “O Filho de 
Deus, que é mente (nous), é o primeiro re- 
bento do Pai. Nao que ele seja criado, por- 
que desde o principio Deus tinha em si o 
Logos, sendo eternamente conjugado ao 
Logos”. O Filho, o Logos, procede do Pai a 
fim de ser “Idéia e atividade produtora” de 
todas as coisas. O Espirito Santo “flui de Deus 
{...) e nele de novo entra como um raio de 
sol”. Em outro escrito seu que chegou até 
nos, Sobre a ressurreicdo dos mortos, ele for- 
nece uma série de provas em favor da ressur- 
reigao. A base de sua antropologia ressente- 
se, porém, do platonismo. O homem é corpo 
e alma. O primeiro é mortal; a segunda € cria- 
da, como 0 corpo, mas nao mortal. Quando 
© Corpo ressuscita, Conjuga-se novamente 
com a alma, que permanecera quase em um 
estado de torpor, e reconstitui-se assim aquela 
unidade na qual consiste 0 verdadeiro ho- 
mem, © homem integral. 

Tal doutrina da ressurreigao repousa 
substancialmente sobre trés principios: 

1) sobre 0 fato de que o homem € cria- 
do para a eternidade; 

2) que é estruturalmente composto de 
alma e corpo, e esta unidade nao pode se 
perder nem mesmo com a morte; 
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3) sobre o fato de que 0 corpo € mo- 
ralmente co-responsavel pela virtude e pelo 
vicio da alma e, portanto, deve co-dividir o 
castigo Ou a recompensa. 


5 : Teéfilo de Antioquia 


Te6filo de Antioquia é autor de trés li- 
vros A Autélico, elaborados na segunda 
metade do século II. No primeiro livro fala- 
se da esséncia de Deus; no segundo, realiza- 
se um confronto entre o relato biblico e a 
mitologia paga; o terceiro livro, que tem 
aspecto prevalentemente apologético, defen- 
de a moral e os costumes cristdos. 

E belissima a resposta ao desafio que 
lhe fora lancado por Autolico, no sentido 
de que lhe mostrasse o seu Deus, o Deus 
cristao. Com efeito, Tedfilo responde: “Mos- 
tra-me o teu homem e€ eu te mostrarei o meu 
Deus”. O que significa: dize-me que homem 
és e te direi se e que Deus podes ver. Diz 
Teofilo: “O homem deve ter alma pura como 
um limpido espelho. Se a ferrugem corrom- 
pe o espelho, nao é mais possivel ver nele 
refletida a fisionomia humana. Analoga- 
mente, se ha uma culpa no homem, nao lhe 
é possivel ver Deus” 

Teofilo retoma e aprofunda a explica- 
cao da Trindade (Trias) em termos de Logos 
imanente ou interno a Deus (Logos endid- 
thetos) e Logos proferido ou pronunciado 
(Logos prophorikos), prosseguindo no ca- 
minho tragado por Justino. Em si mesma, a 
alma nao é mortal nem imortal, mas é sus- 
cetivel tanto de mortalidade quanto de imor- 
talidade. A imortalidade é o prémio que 
Deus da a quem observa sua lei. 


6 A Cartaa Diogneto 


Por fim, ao século II remonta breve 
Carta dirigida a Diogneto, na qual a identi- 
dade dos cristios no mundo e em relacdo 
ao mundo é determinada com clareza e coe- 
réncia extraordindrias: “Os cristaos (...) nao 
se diferenciam dos outros homens nem por 
territorio, nem por Jingua ou por habitos. 
Eles nao habitam em cidades préprias, nem 
falam uma linguagem inusitada. A vida que 
levam nada tem de estranho. Sua doutrina 


42 


nado é fruto de consideracées e elucubracGes 
de pessoas curiosas; nem se fazem promo- 
tores, como alguns, de uma teoria humana 
qualquer. (...) Habitam em sua prépria pa- 
tria, Mas como estrangeiros; participam de 
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tudo como cidadaos e tudo suportam como 
forasteiros. Toda terra estrangeira é sua pa- 
tria e toda patria é para eles terra estrangei- 
ra. (...) Habitam na terra, mas sao cidadaos 





babas 


SLOPND BING “Ly 















SN | AVI wning 


i tah Margi dian 





4 
a 









Sy AL aun pao puna 
Sah BE USS 






Capitulo terceiro - Os apologistas gregos ea Escola catequética de Alexandria 








Il. A Escola catequética 
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de Alexandria: 


Clemente e Orvigenes 
g 


¢ Clemente (nascido por volta de 150) se propde demons- 
trar a perfeita harmonia entre fé e razdo, que existe no cristia- 
nismo. A filosofia nado torna a verdade mais forte, mas defen- 
de a fé dos ataques dos inimigos da verdade. 


Clemente: 
a harmonia 
entre fé e razdo 


> §7 


Deus, para Origenes (185-253), 6 uma realidade incorporea, e sua nature- 
za transcendente o torna incompreensivel a mente humana. Jesus, unigénito 
filho de Deus, é “a sabedoria de Deus substancialmente sub- 


sistente”, 


na qual existem desde sempre as Idéias de todos os 
entes existentes. Embora o Filho seja da mesma natureza do 
Pai, Origenes, talvez influenciado pela estrutura hipostatica 


Origenes: 
o Paieo Filho 
+» §2 


do pensamento médio-platénico/neoplaténico, considera-o 
subordinado ao Pai: com efeito, enquanto o Pai é unidade absoluta, o Filho explica 


multiplas atividades. 


e A encarnagao da alma humana depende do pecado, mas 0 corpo em si nado 
é negativo, porque pode tornar-se instrumento de expiacgao e purificacdo. Toda- 
via, Origenes nado considera que uma so vida seja suficiente para realizar plena- 
mente a purificagado e, portanto, admite a existéncia de mais 


mundos que se sucedem um ao outro e a doutrina da reencar- 
nacao das almas. No fim tudo sera exatamente igual ao princi- 
pio (= apocatdstase) e a pureza original da criacdo sera reinte- 


grada. 


oA Clemente 


. “ ” 
ea verdadeira qnose 





Por volta de 180, em Alexandria, Pan- 
teno, um estdico que se converteu ao cristia- 
nismo, fundou uma escola catequética que 
estava destinada a encontrar seu maximo 
esplendor com Clemente e Origenes. 

Clemente, chamado “Alexandrino” 
para distingui-lo do homénimo “Romano” 
(morto em 97), nasceu em torno de 150 (em 
Atenas ou Alexandria). Seu encontro com 
Panteno foi decisivo: tornou-se seu aluno, 
colaborador e, por fim, também sucessor. De- 
le nos ficaram o Protréptico aos gregos, 0 
Pedagogo, os Estrématas, uma Homilia e 
diversos fragmentos. 

Quasten, um dos maiores estudiosos 
modernos de patrologia, assim caracteriza 
nosso autor: “A obra de Clemente de Ale- 
xandria marca toda uma época. Nao seria 


A doutrina 
da apocatastase 
-» §2 


exagero louvar nele o fundador da teologia 
especulativa. (...) Clemente foi 0 iniciador 
arguto e feliz de uma escola que se propunha 
a defender e aprofundar a fé com o auxilio 
da filosofia”. Clemente nao se limita a com- 
bater a falsa gnose, nem se detém numa ati- 
tude puramente negativa. Com efeito, ele 
“ope d falsa gnose uma gnose autenticamen- 
te crista, propondo-se a dispor a servigo da 
fé o tesouro de verdade que se encerra nos 
diversos sistemas filosdficos. Os partidarios 
da gnose herética ensinavam a impossibili- 
dade de uma reconciliagao entre a ciéncia ea 
fé, nas quais viam dois elementos contradi- 
torios. Clemente, porém, procura demons- 
trar sua harmonia. Ea concordancia da fé 
(pistis) com o conhecimento (gnosis) que faz 
o perfeito cristao e o verdadeiro gnéstico. A 
fé € o principio e o fundamento da filosofia. 
Esta, por scu turno, é da maxima impor- 
tancia para o cristao desejoso de apolungat 
o contetdo de sua fé por meio da razdo” 
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Acrescida a fé, a filosofia nao torna a 
verdade mais forte em si mesma, mas torna 
impotentes os ataques dos inimigos da ver- 
dade, constituindo, portanto, um valido ba- 
luarte de defesa. Contudo, para Clemente, 
a fé permanece como crit€ério da ciéncia. Ea 
ciéncia constitui um auxilio de carater como 
que auxiliar para a fé. 

O conceito que constitui 0 eixo basico 
das reflex6es de Clemente é 0 conceito de 
“Logos”, entendido em triplo sentido: 

a) principio criador do mundo; 

b) principio de toda forma de sabedo- 
ria, que inspirou os profetas e os filésofos; 

c) principio de salvagao (Logos encar- 
nado). 

O Logos é verdadeiramente o princi- 
pio eo fim, o alfa e o 6mega, aquilo de que 
tudo provém, e para onde tudo retorna; o 
Logos é mestre e salvador. 

E, no novo sentido do Logos, a “justa 
medida”, que era a marca da antiga sabe- 
doria e da virtude grega, se integra no en- 
sinamento de Cristo. 

















PAN figura 2 os fundamentos 





do pensamento de Origenes 


RAB Viclo e obras filosdficas 


De outra robustez é 0 pensamento de 
Origenes, que representa a primeira e gran- 
diosa tentativa de sintese entre filosofia e fé 
crista; nele, as doutrinas dos gregos (parti- 
cularmente dos platénicos, mas também de 
outros fildsofos, como, por exemplo, os es- 
toicos) sdo utilizadas como instrumentos 
conceituais aptos para expressar e interpre- 
tar racionalmente as verdades reveladas na 
Escritura. Origenes nasceu por volta de 185, 
em Alexandria. Seu pai Leénidas morreu 
martir, testemunhando a fé de Cristo. O pa- 
trimonio da familia foi confiscado e Origenes 
passou a ganhar a vida ensinando. Ainda jo- 
vem, a partir de 203, assumiu a direcdo da 
escola catequética, tornando-se verdadeiro 
modelo pela doutrina e pelas virtudes. Em 
231, forgado a abandonar Alexandria pela 
aversao que lhe devotava 0 bispo Demétrio, 
Origenes prosseguiu sua atividade em Cesa- 
réia, na Palestina, com grande sucesso. Atingi- 
do pela perseguicao aos cristaos ordenada por 
Décio, foi preso e torturado. Morreu em 253 
devido as conseqliéncias dessas torturas. 
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O pensamento de Origenes foi duran- 
te longo tempo objeto de debates e acesas 
polémicas, que envenenaram os animos e 
alcangaram sua fase culminante no inicio do 
século VI, a ponto de provocarem a conde- 
nacdo de algumas teses de Origenes até pelo 
imperador Justiniano, em 543, e depois por 
um concilio, em 553. Provocadas em larga 
medida pelos excessos a que haviam sido 
levados os origenistas, essas condenagOdes 
causaram a perda de grande parte da enor- 
me produgao de Origenes. Entre as obras 
que nos chegaram, interessam 4 filosofia: Os 
principios, que é sua obra-prima doutrina- 
ria (infelizmente, porém, nao nos chegou em 
sua redacao original), Contra Celso e Co- 
mentario ao evangelho de Jodo. 


REE Doutrina da Trindade 


e Neoplatonisma 


O pensamento de Origenes coloca no 
centro Deus e a Trindade (nao o Logos, 
como fizera Clemente). A chave filoséfica 





Maunatura que se unagiie representar Origcnes, 
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em que pensa Deus é a da incorporeidade. 
Enganam-se aqueles que (interpretando gros- 
seiramente a Biblia) pensam que Deus seja 
fogo ou sopro ou entao que (como os estéi- 
cos) pensam o ser somente como corpo: 
“Deus nao pode ser entendido como corpo”, 
mas sim como “realidade intelectual e es- 
piritual” e “natureza intelectual simples” 
Deus nao pode ser conhecido em sua natu- 
reza: “Em sua realidade, Deus é incompreen- 
sivel e inescrutavel”, porque transcende as 
capacidades da mente humana. 

Nessas palavras podemos ouvir ecos 
neoplat6nicos: com efeito, em Alexandria, 
Origenes frequentou as aulas de Aménio 
Sacas, cuja escola foi a forja do neoplato- 
nismo. Origenes chega até a falar de Deus 
como de “ménadas e énadas” e usa até a 
expressao “acima da inteligéncia e do ser”, 
que Plotino tornard famosa. Entretanto, ele 
nao hesita em considerar Deus também 
como “Inteligéncia, fonte de toda inteligén- 
cia e de toda substancia intelectual”, como 
Ser que da o ser a todas as coisas, ou me- 
lhor, que “participa de tudo 0 que é ser”, e 
como Bem ou “Bondade absoluta”, do qual 
deriva todo outro bem. 

O Filho unigénito de Deus, segunda 
pessoa da Trindade, é “a Sabedoria de Deus 
substancialmente subsistente”. E nessa “sa- 
bedoria existente estavam contidas virtua- 
lidade e forma de toda futura criatura, seja 
daquelas que existem primariamente, seja 
daquelas que delas derivam de modo aci- 
dental e acess6rio, todas pré-formadas e dis- 
postas em virtude de presciéncia”. As Idéias 
platénicas tornam-se assim a sabedoria de 
Deus: “E se tudo foi feito na sabedoria, ja 
que a sabedoria sempre existiu, sempre exis- 
tiram na sabedoria, preé- constituidos sob a 
forma de Idéias, os seres que posteriormen- 
te seriam criados também segundo a subs- 
tancia” 

Combatendo Gnésticos, Adocionistas 
e Modalistas, Origenes sustenta que o Filho 
de Deus foi “gerado” ab aeterno pelo Paie 
ndo “criado” como as outras coisas, nem 
“emanado”: foi gerado por via de atividade 
espiritual, como, por exemplo, a “vontade” 
deriva da mente. E “essa geragdo é eterna e 
perpétua, assim como o esplendor é gerado 
pela luz, j4 que o Filho tornou-se tal nado 
por adogdo do Espirito, do exterior, mas é 
Filho por natureza”. O Filbo é “da mesma 
natureza” (bomootsios) do Pai. 

Origenes, entretanto, admite certa “su- 
bordinagdo” do Filho ao Pai, do qual é mi- 
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nistro. Esse subordinacionismo reflete indu- 
bitavelmente influéncias da concepgao hie- 
rarquica do inteligivel do Medioplatonismo 
e do nascente Neoplatonismo. Enquanto o 
Pai é€ unidade absoluta, o Filho, embora tam- 
bém sendo unidade, desenvolve muiltiplas 
atividades e por isso recebe muitos nomes 
na Escritura, conforme as atividades desen- 
volvidas. Cristo tem duas naturezas: é verda- 
deiro Deus e verdadeiro homem (nao homem 
aparente, como pretende a heresia docetis- 
ta) e, como tal, tem corpo e alma (a alma de 
Cristo desempenha papel mediador entre 0 
Logos divino e 0 corpo humano). 

Foi Origenes quem estudou com aten- 
cao o Espirito Santo, pela primeira vez, iden- 
tificando sua fungdo especifica na agao 
santificante. 

Ao caracterizar 0 Pai, o Filho e 0 Espi- 
rito Santo como hierarquia, Origenes reve- 
la mais influéncias plat6nicas do que em 
qualquer outro ponto de seu sistema. 

Devemos observar, ademais, que o 
“subordinacionismo” de Origenes foi exa- 
gerado por seus adversarios, que dele tira- 
ram conclusGes indevidas. E bom destacar 
que Origenes traga essa hierarquia, mas, ao 
mesmo tempo, ressalta a identidade de na- 
tureza, substdncia ou esséncia entre Pai e 
Filho. 

Ademais, 0 que é fundamental, afasta- 
se de modo bastante claro do neoplato- 
nismo, pondo entre Deus-Trindade e as ou- 
tras coisas uma separacao ontolégica através 
do conceito de criacgdo do nada, de modo 
que 0 esquema metafisico segundo o qual a 
realidade é desenvolvida revela-se comple- 
tamente diferente do esquema da processao 
neoplat6nica, tanto mais que, na obra so- 
bre Os principios, ele nos fala de criagao ab 
aeterno das Idéias no Verbo e nao de toda a 
realidade. ' 





BEB Criacd Ae, “apocatasta se 


2 enca rnacao 


A doutrina da criagdo em Ortgenes é 
bastante complexa. Primeiro, Deus criou se- 
res racionais, livres, todos iguais entre si, 
e os criou a propria imagem (como racio- 

nais). A natureza finita das criaturas e sua 
liberdade deram origem a uma diversidade 
no seu comportamento: algumas permane- 
ceram unidas a Deus, outras se afastaram, 
pecando, por causa de um esfriamento do 
amor a Deus. E assim nasceu a distingdo 
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@ Apocatastase. Origenes reelabora 
em chave crista a doutrina de origem 
estoica da recapitulacao final do cos- 
mo. No fim tudo sera exatamente 
- igual ao principio, e Deus sera tudo 
* em todos: essa concepcado implica a 
redencao final de toda criatura (tam- 
bém dos deménios e dos danados). 





entre anjos, homens e demGnios, conforme 
tenham permanecido fiéis a Deus, ou se afas- 
tado em certa medida ou se afastado muito 
de Deus. O corpo e o mundo corpéreo em 
geral nasceram como conseqiiéncia do pe- 
cado. Deus revestiu de corpos as almas que 
se afastaram parcialmente dele. Mas 0 cor- 
po nao é algo negativo (como para os pla- 
tonicos e, sobretudo, para os gnosticos): ele 
é o instrumento e 0 meio de expiagao e pu- 
rificagdo. A alma, portanto, preexistia ao 
corpo, ainda que nao de modo platénico, 
porque criada do nada. Ea diversidade dos 
homens e de suas condigG6es remonta a di- 
versidade de comportamento na vida ante- 
rior (maior ou menor afastamento de Deus). 
E doutrina tipica de Origenes (deriva- 
da dos gregos, embora com notaveis corre- 
¢Ges) a que segundo a qual o “mundo” deve 
ser entendido como série de mundos, nao 
contemporaneos, mas subseqtientes um ao 
outro. Tal visdo relaciona-se estreitamente 
com a concepg¢ao origeniana segundo a qual, 
no fim, todos os espiritos se purificarao, res- 
gatando suas Culpas, mas, para se purifica- 
rem inteiramente é necessario que sofram 
longa, gradual e progressiva expiacdo e cor- 
regao, passando, portanto, por muitas reen- 
carnagGes em mundos sucessivos, 


Segunda parte - A Patristica na drea cultural de lingua grega 
g greg 


Portanto, para Origenes, o fim sera 
exatamente igual ao principio, isto é, tudo 
deverd tornar a ser como Deus criou. Essa é 
a célebre doutrina origeniana da apocatds- 
tase, Ou seja, a reconstituicdo de todos os 
seres no estado original. 

No processo das reencarnag6es, porém, 
deve-se destacar que, para as criaturas indi- 
vidualmente, pode-se verificar tanto um pro- 
gresso como um retrocesso, ou seja, tanto a 
passagem de deménio a homem, a anjo ou 
vice-versa, antes que tudo retorne ao esta- 
do original. 

Cristo se encarnou uma s6 vez neste 
mundo. Sua encarnac4o destina-se a perma- 
necer um evento unico e irrepetivel. 

Origenes exaltou ao maximo o livre- 
arbitrio das criaturas, em todos os niveis de 
sua existéncia. No proprio estagio final, sera 
o livre-arbitrio de cada uma e de todas as 
criaturas que, vencido pelo amor de Deus, 
continuara a aderir a ele, agora, porém, sem 
mais recaidas. 





Ea Importancia de Origenes 


A importancia de Origenes é notavel 
em todos os campos. Seus proprios erros 
devem-se aos excessos de um grande espiri- 
to generoso, nao a mesquinhos desejos de 
originalidade. Ele quis ser cristao até as ul- 
timas conseqiiéncias, suportando com he- 
roismo as torturas que o levariam a morte, 
para permanccer fie] a Cristo. As proprias 
doutrinas que nao se inserem nos quadros 
da ortodoxia sao explicaveis, plausivelmen- 
te, se colocadas na situa¢do concreta do 
momento histdrico em que Origenes viveu. 
E, como alguns estudiosos ressaltaram muito 
bem, elas revelam um profundo significado 
“apologético” em favor do cristianismo. 
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Justino MAartTIR 





O itinerdario filosdfico 
de Justino 


O itinerdrio filosdéfico e espiritual de 
Justino é marcade por numerosas etapas (do 
Estoicismo ao Cristianismo), qué sdo narra- 


das na seguinte passagem tirada do prélo- 
go do Didlogo com Trifao. 





1. A discussdo sobre a origem da filosofia 


1. €u te direi o que @ claro para mim — 
disse-lhe. A Filosofia é, na réalidade, a riqueza 
maior @ mais preciosa para Deus, a Unica que 
nos leva a ele @ nos une a ele, @ tais sGo aque- 
les que dedicaram sua mente 4 filosofia. To- 
davia, muitos esqueceram o que seja a Filoso- 
Fia @ por qual razdo foi enviada aos homens; 
de outro modo ndo teria havido platdnicos, nem 
estdicos, nem PeYripateticos, nem tedricos, nem 
pitagdricos, porque esta sabedoria é apenas 
uma. 

2%. Quero explicar-te, portanto, por qual 
razdo ela se tornou multiforme. Aconteceu que 
os seguidores daqueles que na origem dedi- 
caram-se a esta disciplina, @ por isso se torna- 
ram famosos, Os seguiram ndo em vista da bus- 
ca da verdade, mas apenas porque estavam 
fascinados pela sua forga de Animo, por sua 
castidade e pela maravilha de seus discursos: 
cada um deles considerou verdadeiro apenas 
aquilo que aprendera de seu mestre @, por con- 
sequinte, eles eroprios, que transmitiram a seus 
sucessores tais doutrinas & outras andlogas, se 
ornaram com o nome do pai da doutrina. 


2. O itinerdrio filosdfico de Justino: 
estoicismo, aristotelismo, 
pitagorismo ¢ platonismo 


3. Também eu, de resto, desejava antes 
encontrar-me com algum deles, @ portanto me 
dirigi a um estdica: depois de passar um tem- 
po suficiente com ele, a partir do momento que 
NGO aprendia nada sobre o problema de Deus 
(ele nada sabia disso, @ afirmava tratar-se de 
matéria ndo necessaria), o abandonei e me 
dirigi a outro, que se definia peripatético: um 


tipo inteligente, ou, pelo menos, tinha essa fama. 
Manteve-me consigo os primeiros dias, mas de- 
pois me pedi para fixar um pagamento para 
continuar, a fim de que nossa interagdo néo 
fosse sem frutos. Por este motivo deixei tam- 
bém a ele, convicto de que nédo era de fato 
um fildsofo. 

4, Minha alma, porém, ainda ansiava es- 
cutar o grande ensinamento caracteristico da fi- 
losofia, razdo pela qual me dirigi a um famosis- 
simo pitagérico, um homem que eossuia muitos 
conhecimentos sobre a sabedoria. Logo que me 
encontrei com ele, uma vez que desejavo tor- 
nar-me seu ouvinte e discipulo, ele me disse: 
“Conte-me um pouco. Estudaste musica, astro- 
nomia @ geometria? Ou pensas poder contem- 
elar algo daquilo que leva 4 Felicidade, sem 
primeiro ter aprendido estas disciplinas, que 
afastam a alma das realidades sensiveis @ 
a preparam para a aquisigdo das inteligiveis, 
até contemplar a Beleza, que coincide com o 
Bem?" 

5. Depois de ter glogiado grandemente 
tais disciplinas, afirmando que sdo indispen- 
sdveis, mandou-me embora, pois eu Ihe con- 
fessara que as ignorava. Fiquei desconsolado, 
como & dbvio, dado que minhas aspiracées fi- 
caram desiludidas, sobretudo porque estava 
convicto de que aquele homem fosse de fato 
sdbio; por outro lado, considerando o tempo 
que gastaria para aprender aquelas disciplinas, 
Nndo me animei a esperar tanto tempo. 

6. Encontrando-me nesta condigdo de im- 
poténcia, decidi dirigir-me aos platdnicos: tam- 
bém eles, com efeito, gozavam de grande 
fama. Dessa forma, entrei em contate em par- 
ticular com um homem que chegara hd pouco 
em nossa cidade, inteligente @ distinto entre 
os platénicos, ¢ com ele a cada dia fazia pro- 
gressos notdaveis. Sentia-me atraido pelo co- 
nhecimento das realidades supra-sensiveis, @ 
acontemplagdo das Idéias dava asas 4 minha 
mente @, portanto, depois de pouco tempo, 
pensava ter-me tornado sdbio, e esperava in- 
genuamente alcangar logo a visdo de Deus: 
este, com efeito, 6 o escopo da filosofia de 
Platéo. 





3. A diferenca entre os filésofos ¢ os profetas 


1. Perguntei-lhe entdo: "A quem mais se 
poderd tomar como mestre @ onde se poderd 
tirar vantagem, se nem sequer em homens 
como estes s@ encontra a verdade?®”. Ele res- 
pondeu: “Ha muito tempo, antes ainda de to- 
dos estes presumidos filésofos, existiram ho- 
mens beatos, justos ¢ amigos de Deus, que 
fataram por inspiragdo do Espirito divino @ pre- 
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viram o futuro, que agora se verificou: chamam- 
se profetas. Eles sdo os Unicos que viram a 
verdade @ a anunciaram aos homens sem te- 
mer ou adular ninguém, @ sem deixar-se domi- 
nar pela ambigdo, mas proclamando apenas 
aquilo que tinham visto @ ouvido, inspirados 
oelo Espirito Santo. 

2. Seus escritos nos foram transmitidos @ 
quem os lé pode deles tirar enorme proveito, 
tanto sobre os principios como sobre os fins, @ 
sobre tudo aquilo que o fFildsofo deve saber, 
se neles cré. Eles, com efeito, ndo apresenta- 
ram seus argumentos de modo demonstrativo, 
pois ddo da verdade um testemunho digno de 
fé @ superior a qualquer demonstragdo: os even- 
tos passados @ presentes forcam a aceitar aqui- 
lo que foi dito por meio deles. 

3. €les, além disso, se demonstraram dig- 
nos de Fé gracgas aos milagres que realizaram, 
pois glorificaram Deus Pai, Criador do universo, 
@ anunciaram seu Filho, Cristo, que dele vem: 
os falsos profetas, inspirades pelo espirito Fal- 
so @ impuro, ndo fizeram @ nada fazem de se- 
melhante, pois ousam até operar prodigios para 
extraviar os homens @ dar gloria aos espiritos @ 
aos deménios do erro. Pede, portanto, para 
que, antes de tudo, te sejam abertas as portas 
da luz: ndo sdo todos, com efeito, que podem 
perceber @ compreender tais verdades, a nado 
ser pelo dom de Deus e de seu Cristo”. 


4. Conversdo de Justino ao cristianismo 


1. Depois de dizer estas @ outras coisas, 
que agora ndo @ oportuno referir, Foi-se embo- 
ra, exortando-me a ndo deixd-las cair (no es- 
quecimento): nunca mais o revi. No que a mim 
se refere, um fogo irrompeu de repente na mi- 
nha alma, fui tomado de amor pelos profetas @ 
por aqueles homens que sdo amigos de Cristo: 
refletindo comigo mesmo sobre suas palavras, 
chequei 4 conclusGo de que esta era a Unica 
Filosofia certa @ salvifica. 

2. Desse modo @ por essa razGo sou uM 
fildsofo. Gostaria que todos tivessem a mesma 
coragem que eu @ ndo se afastassem mais das 
palavras do Salvador: nelas, com efeito, estdo 
presentes motivos de temor, @ sdo suficientes 
para confundir aqueles que se desviam Co reto 
caminho, enquanto uma paz dulcissima invade 
aqueles que as pdem em pratica. Se, Portanto, 
também tu prezas teu destino, se pedes salva- 
(Go @ tens confianga em Deus, @ se ndo te sen- 
tes estranho ao problema, tens a possibilida- 
de de, uma vez reconhecido o Cristo de Deus @ 
te tornado perfeito, ser Feliz. 


Justino, 
Didlogo com Trifao, em Apologias. 
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O logos é Cristo 


O ponto central da agologética de 
Justino consiste em demonstrar que Jesus 
Cristo é 0 Logos do qual todos os fildsofos 


gregos falaram. Se isso é verdade, todo fi- 
ldésofo, a medida que participa do Logos, que 
é Cristo, conhece parte da verdade e, neste 
sentido, pode dizer-se cristdo. 





1. Os homens como Sécrates ¢ Abrado, 
que viveram segundo o logos, sdo cristdos 


|. Portanto, para que nédo haja ninguém 
que, para liquidar nossas doutrinas sem nennum 
raciacinio, Nos objete que, se afirmamos efeti- 
vamente que Cristo nasceu hd cento @ cinquen- 
ta anos sob Quirino @, alguns anos mais tarde, 
sob Péncio Pilatos, pregou aquilo que ensina- 
MOS, Se@Quir-Se-ia que todos os homens que vi- 
veram antes dele ndo poderiam se considerar 
responsaveis pelas prdprias acées, procuramos 
prevenir @ resolver também esta aporia. 

2. Aorendemos que Cristo & 0 primoagénito 
de Deus, e recordamos que @ o Logos, do qual 
todo género humano particiea. 

3. Os que viveram conforme o Logos sé0 
cristdos, mesmo que tenham sido considerados 
ateus, como, entre os gregos, Sécrates @ Herd- 
clito, @ outros semelhantes, @, entre os barba- 
ros, Albrado, Ananias, Azarias, Misael, Elias, @ 
muitos outros ainda, dos quais agora néo elen- 
camos as obras @ os nomes, sabendo que isso 
seria demasiado longo. 

4. Consequentemente, aqueles que vive- 
ram antes de Cristo, mas nGo segundo o Logos, 
foram maus, inimigos de Cristo  assassinos dos 
que viviam conforme o Logos; ao contrdrio, 
aqueles que viveram @ vivem conforme o Logos 
sdo cristdos, @ ndo esto sujeitos a medos @ 
perturbacées. 

5. Qual seja, portanto, o motivo pelo qual, 
através da poténcia do Logos @ pela vontade 
de Deus Pai e Senhor do universo, um homem 
tenha sido concebido de uma virgem, tenha-se 
chamado Jesus, tenha sido crucificado, morto, 
ressuscitado @ ascendido ao céu, todo homem 
dotado de razdo poderd compreendé-lo com 
base nos argumentos que expus. 

6. Quanto a nds, dado que por ora ndo @ 
necessario insistir sobre a demonstracdo desta 
doutrina, passaremos as demonstragdes mais 
urgentes no momento. 


Justine, Primeira Apologia, 
em Apologias. 
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Carta A DIOGNETO 





Os cristaos 


sao a alma do mundo 


A Carta a Diogneto, transmitida com 
onome de Justino, é considerada pelos @es- 
tudiosos como néo auténtica. Todavia, é 
uma pequena jdia da literatura cristé, tan- 
to pela profundidade espiritual do conteu- 


oo, como pela beleza estilistica e retorica da 
forma, mas também pela modernidade @ pe- 
la atualidade de muitos temas discutidos 6 
em particular pela dimensdéo politica da 
vida cristd. 


1. A identidade dos cristdos: 
vivem neste mundo, 
cidaddos de um outro 


Os cristdos, com efeito, ndo se diferen- 
ciam dos outros homens nem pelo territério nem 
pela lingua ou costumes. Ndo habitam em ci- 
dades proprias nem falam uma linguagem 
inusitada; a vida que levam nada tem de es- 
tranho. Sua doutrina ndo @ fruto de considera- 
coes @ elucubragdes de pessoas curiosas, nem 
se apresentam como promotores, como alguns, 
de alguma teoria humana. Habitando nas ci- 
dades gregas @ barbaras, como coube a cada 
um, @ conformando-se com os costumes locais 
NO que se refere ao vestuario, 4 alimentagdo 
@ ao resto da vida cotidiana, demonstram o 
cardter admirdvel @ extraordindrio, no dizer 
de todos, de seu sistema de vida. Habitam na 
eropria patria, mas como estrangeiros, Parti- 
cipam de tudo como cidadaos, @ tudo supor- 
tam como forasteiros, qualquer terra estran- 
geira & sua patria @ qualquer pdtria ~ terra 
estrange@ira. 

Casam-se como todos, geram filhos, mas 
ndo expdem os recém-nascidos. Tém em co- 
mum amesa, Mas Ndo o leito. EstGo na carne, 
mas nado vivem segundo a carne. Moram so- 
bre a terra, mas sdo cidadéos do céu. Obe- 
decem as leis estabelecidas, @ com sua vida 
superam as leis. Amam a todos @ sdo per- 
sequidos por todos. Néo sdo conhecidos, & 
assim mesmo sGo condenados; sGo mortos, & 
todavia so vivificados. Sdo0 pobres @ enrique- 














cem a muitos; sdo carentes de tudo e tém 
abundancia de tudo. Sdo desprezados, mas 
no desprezo adquirem gldéria; sGo xingados @ 
ao mesmo tempo se da testemunho de sua 
justica. SGo ultrajados @ bendizem:; sdo insul- 
tados @, ao contrario, honram. Embora reali- 
zem o bem, sdo punidos como malfeitores; 
embora punides, se alegram, como se rece- 
bessem a vida. 

S60 combatidos pelos judeus como estran- 
ge@iros &@ sdo persequidos pelos gregos, mas 
quem os odeia ndo sabe explicar o motivo da 
propria aversdo em relagéo a eles. 

Enfim, para dizer brevemente, os cristdos 
desenvolvem no mundo a mesma fungdo da 
alma no corpo. A alma esta espalhada em to- 
dos os membros do corpo; também os cristGos 
estado espalhados pelas cidades do mundo. A 
alma habita no corpo, mas ndo pertence ao 
corpo; também os cristGos habitam no mundo, 
mas ndo pertencem ao mundo. A alma invisivel 
esta aprisionada no corpo visivel; os cristGos, 
estando no mundo, sdo visiveis, mas o culto 
que dirigem a Deus permanece invisivel. A car- 
ne odeia a alma @ a combate, embora sem re- 
ceber nenhuma injustiga, porque a impede de 
abandonar-se aos prazeres; também os cristGos 
S40 odiados pelo mundo, embora n&o lhe fa- 
gam nenhum mal, porque se oP6eM aos praze- 
res. A alma ama a carne @ os membros que a 
odeiam, assim como os cristGos amam quem 
os odeia. A alma, que também sustenta o cor- 
po, esta presa neste; também os cristdos, em- 
bora sejam o apoio do mundo, séo aprisiono- 
dos neste como em um carcere. A alma imortal 
habita em uma moradia mortal: tambem os cris- 
tdos vivem como estrangeiros entre aquilo que 
é corruptivel, enquanto esperam a incorruptibi- 
lidade celeste. Com as mortificagses no comer 
@ no beber, a alma se torna melhor; os cris- 
tdos, embora persequidos, a cada dia se tor- 
nam mais NnuMerosos. 

Deus lhes reservou um lugar tao sublime, 
@aeles nado @ licito abandoné-lo. 

















2. O cristianismo 
@ 0 designio transcendente da salvacgdo 


Com efeito, conforme disse, Ndo @ uma 
invengdo terrena o que Ihes foi transmitido, 
nem afirmam guardar com tanto cuidado uma 
doutrina passageira, nem Ihes foi confiado o 
encargo de dispensar mistérios humanos. Mas 
aquele que @ verdadeiramente onipotente, 
criador de tudo, Deus invisivel, dos céus pds 
entre os homens e estabeleceu em seus co- 
racées a Verdade, o Verbo santo @ incom- 
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preensivel; ndo enviou aos homens, como al- 
guém poderia imaginar, um servo, um anjo, um 
arconte ou um dos seres a quem fosse confia- 
do © governo da terra ou a administragdo nos 
céus, MAS O prdéprio artifice @ autor de tudo. 
Por meio dele criou os céus, encerrou o mar 
em seus proprios confins; seus mistérios so 
fielmente quardados por todos os elementos. 
E ele que faz o sol observar as leis que r@qu- 
lam seu curso cotidiano, sua ordem de brilhar 
durante a noite &é obedecida pela lua ea ele 
obvedecem os astros que segquem o curso da 
lua; ordenou e dispéds tudo, @ a ele estdo sub- 
metidas todas as coisas: os céus @ tudo o que 
neles hd, a terra @ tudo o que ela contém, o 
mar @ aquilo que nele existe, o Fogo, o ar, o 
abismo, aquilo que esta no alto, nas profunde- 
zas @ no meio. Este é aquele que foi enviado 
aos homens. 

Talvez, poderia alguém pensar, para man- 
dar, amedrontar, aterrar? De rnodo nenhum. Ao 
contrario, Foi enviado na humildade @ bonda- 
de, como um rei manda seu Filho rei, foi envia- 
do camo Deus, como homem entre os homens, 
para salvar com a persuasdo, ndo para domi- 
Nar, Edis a violencia Ndo se coaduna com Deus. 
[Deus] 0 enviou para chamar, ndo para acu- 
sar, para amar, ndo para julgar; ele o enviara 
para julgar, @ quem poderd aguentar sua vin- 
da? [...] [NGo vés que os cristdos] sdo joga- 
dos Os feras, para que renequem o Senhor, @ 
odavia néo se deixam vencer? NGo vés que 
yanto mais so persequidos, tanto mais cres- 
em em numero? Isto ndo parece obra humo- 
a, isto @ poder de Deus; esta é uma prova 
a sua presenga. 

Com efeito, quem entre os homens conhe- 
cia plenamente a esséncia de Deus, antes da 
sua vinda? 
Crés talvez nos discursos vazios @ insos- 
sos daqueles filésofos considerados dignos de 
Fé? Alguns destes diziam que Deus @ fogo: cha- 
mam Deus aquilo em que irdo acabar; outros 0 
identificavam com a Agua, outros com algum 
outro elemento criado por Deus. Certamente, 
se for aceito alqum destes raciocinios, qualquer 
outro ser criado poderia igualmente ser identi- 
Ficado com Deus. Mas estas sdo fofocas @ im- 
posturas de charlatdes: nenhum homem viu ou 
conheceu Deus, mas ele proprio se revelou. 
Revelou-se por meio da fé, @ apenas com gla & 
possivel ver Deus. 
€le, com efeito, senhor e criador de tudo, 
autor @ ordenador de todas as coisas, mostrou 
para com os homens ndo sé amor, mas tam- 
bem eaciéncia. 





Aog 


(Ane) 




















9 Diogneto. 
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CLEMENTE DE ALEXANDRIA 





A concepcdo 
platdnica de Deus 


Segundo Clemente, a filosofia platéni- 
ca é concilidvel com a fé cristé. Isso provém 


do fato de que, talvez, Platéo conheceu as 
Sagraoas €scrituras @ a extraiu delas. 





Por isso, Ndo sem razdo, Demacrito afirma 
que “poucos dos homens sdbios, alcando as 
mdos aquele que agora os gregos chamam ar, 
fabulam de Zeus; este, com efeito, sabe tudo e 
dé @ retira @ @ rei de todas as coisas”. Racioci- 
nando de modo andlogo, também Platéo fala 
obscuramente de Deus: “Em torno do rei do 
uNiVerso gravitam todos os seres @ ele @ a cau- 
sa de toda beleza”. 

Quem @, portanto, o rei de todas as coi- 
sas? Deus, medida da verdade das coisas que 
existem. Como, portanto, as coisas medidas so 
compreendidas na medida, também a verdade 
mede-se @ comereende-se ao pensar Deus. 

Moisés verdadeiramente santo diz: "Ndo 
haverd na tua sacola dois pesos diferentes, um 
grande @ um pequeno. Ndo terds em casa dois 
tioos de medida, uma grande @ uma pequena. 
Terds um peso completo @ justo”, tomando Deus 
como balanga e medida @ numero de todas as 
coisas. 

Os idolos injustos @ iniquos estado escon 
didos em casa, na sacola @ na alma, por assim 
dizer, suja. A Unica medida justa, ao invés, o 
unico verdadeiramente Deus, o qual & sempre 
igual @ imparcial, nede @ pesa todas as coisas 
abragando @ mantendo em eaquilforio a nature- 
20 do Universo com sua justia, como com uma 
balanga. 

"Deus, como diz também o antigo discur- 
so, tendo em suas méos 0 principio @ o fim e o 
centro de todas as coisas, vai direto ao seu 
fim, andando conforme a natureza. Ele tem sem- 
ore atras de si a justica que pune aqueles que 
se desviaram da lei de Deus". 

De onde, Platéo, tens esta verdade da 
qual obscuramente falas? De onde esta albun- 
da&ncia de argumentos vaticina o culto de Deus? 
Sd0 mais sdbios que estes — diz ele — os po- 
vos bdérbaros. Conheco teus mestres, mesmo 
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Capitulo terceiro - Os apologistas gregosea Escola catequética de Alexandria 


Que queiras escondé-los; aprendes a geome- 
tria dos egipcios, a astronomia dos babildénios, 
tomas dos trdcios os sdbios encantamentos, 
muitas coisas te ensinaram também os assirios, 
para as leis verazes @ a crenga em relagado a 
Deus foste ajudado pelos prdoprios hebreus. 


Clemente de Alexandria, 
O Protréptico. 


A beleza espiritual 


Uma vida conforme o Logos propicia a 
capacidade de viver segundo a justa meci- 


do @, assim, alcancar a verdadeira beleza 
espiritual. 


A maior de todas as ciéncias, ao que pa- 
rece, é conhecer a si mesmo; quem, com efeito, 
conhece a si mesmo, conhecerd Deus @, conhe- 
cendo Deus, se tornard semelhante a ele, ndo 
levando ouro nem manto filosdfico, mas ope- 
rando o bem @ tendo necessidade de pouquis- 
simas coisas. 

Apenas Deus ndo tem necessidade de 
nada @ goza sumamente vendo-nos puros na 
ordem do pensamento @ na do corpo, revesti- 
dos de uma estola candida, a temperanga. 

Triplice & a atividade da alma. A de en- 
tender — que se chama racional — é o homem 
interior, @ quia este homem visivel; o homem 
interior, ao contrario, & quiado por outro, ou seja, 
Deus. A alma irascivel, sendo algo de ferino, 
esta prdxima da mania. Multiforme @ a apetitiva 
que @ a terceira, mais variada que o deus mari- 
nho Proteu; toma formas diversas @ estimula os 
adultérios, a volupia @ a molicie. 

Tornou-se primeiro um ledo barbudo 

(ainda hd o enfeite); os pélos do queixo 
mostram que & um homem: 
depois um dragdo, um leopardo, um grande 
porco;: 
o amor pelo ornamento escorregou 
na intemperanga. O homem ndo aparece 

mais semelhante a uma forte fera, 
mas tornou-se Agua mole 
@ arvore altissima. 

Desencadgiam-se as paixdes, se desen- 
Freiam os prazeres, murcha a beleza @ quando 
sopram contra gla as paixdes e@rdoticas da de- 
vassiddo cai por terra ainda mais depressa que 
a epétala, @ antes mesmo do outono perde o 














vico @ se destrdi. A concupiscéncia, com efei- 
to, torna-se tudo @ se transforma em tudo @ 
tudo quer embelezar para esconder o homem. 

Mas o homem, com o qual coabita o 
Logos, néo altera seu aspecto, ndo se transfor- 
ma, tem a forma do Logos, @ semelhante a 
Deus, é belo, ndo se enfeita. € a beleza verda- 
deira @, com efeito, ¢ Deus; tal homem se torna 
Deus, porque Deus 0 quer. 

De fato, Herdclito disse bem: “Os homens 
S60 deuses, os deuses homens, uma vez que a 
razdo 6 a mesma". O mistério & claro: Deus esta 
no homem @ ohomem se torna Deus, @ o media- 
dor realiza a vontade do pai. Mediador @ o 
Logos, que & comum a ambos: filho de Deus, 
salvador dos homens, de Deus servo, de nds 
eedagogo. 

Uma vez que a carne @ serva, conforme 
Paulo atesta, quem de fato ira querer enfeitar 
esta criada, 4 quisa de alcoviteiro?! Que a car- 
ne seja forma de servo @ atestado pelo Apds- 
tolo quando fala do Se@nhor. “Aniquilou a si 
mesmo, tomando a natureza de escravo", cha- 
mando escravo o homem de carne antes que o 
Senhor se tornasse escravo © se encarnasse. 
O préprio Deus, porém. sofrendo na car 
ne, libertou a carne da corrupgdo @, depois de 
té-la afastado da escravid&o portadora de 
morte @ amarga, a revestiu de imortalidade, 
dando-|Ihe este santo ornamento de eternida- 
de: a imortalidade. 

€xiste ainda outra beleza dos homens, a 
caridade. “A caridade -— diz o Apdéstolo — @ 
magndnima, & benigna, ndo ~@ invejosa, ndo se 
vangloria, ndo se incha’. € vangléria o orna- 
mento que tem a aparéncia do supérfluo @ do 
ndo necessario. Por isso acrescenta: "Ndo se 
comporta indecorosamente”. Indecorosa 6 uma 
Figura estranha @ ndo segundo a natureza. A 
alusdo @ estranha, como claramente explica o 
Apéstolo, dizendo: “néo procura aquilo que ndo 
@ seu". A verdade, com efeito, chama natural 
aquilo que Ihe @ prdéprio; a ambigdo, ao contra- 
rio, Procura oO Que & de outrem, permanecendo 
fora de Deus, do Logos @ da caridade. 

Que o prdéprio Senhor fosse feio de as- 
pecto o atesta o Espirito pela boca de Isaias: 
"Nds 0 vimos, ndo tem aparéncia nem beleza, 
mas um aspecto desprezivel, rejeitado diante 
dos homens”. Todavia, quem @ melhor que o 
Senhor? Ndo a beleza enganadora da carne, 
mas a verdadeira beleza da alma @ da corpo 
ele fez ver, mostrando a benevoléncia da alma 
@ a imortalidade da carne. 


Clemente de Alexandria, O Protréatico. 




















'Mediador de relagées ilicitas. 
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ORIGENES 





Sabedoria grega 
e@ mensagem crista 


Respondendo ao fildsofo pagde Cel- 
50, Qué atacara violentamente a mensagem 
crist6, Origenes ofirma que a "“sabedoria 
deste mundo” é uma concep¢do errénea da 


filosofia: Deus deve ser conhecido segundo 
a sabedoria de Deus, portanto ndo na di- 
mensdo do corpdreo, mas na dimensédo do 
espirito. 


1. A “sabedoria” de Deus e a “estulticia” 
deste mundo 


Ora, jd que Celso poe em questdo esta 
frase, como s@ tivesse sido pronunciada por 
muitos cristGos: “a sabedoria na vida @ um 
mal, a estulticia, ao contrario, 6 um bem", @ 
preciso dizer que ele calunia, Falseando nos- 
sa palavra, pois néo refere exatamente a 
passagem de Paulo, que diz precisamente o 
sequinte (1 Corintios 3,18-19): “Se alguém en- 
tre vos cré ser sabio da sabedoria deste mun- 
do, torne-se estulto, para tornar-se sdbio; com 
efeito, a sabedoria deste mundo é@ estulticia 
diante de Deus". Ora, o apéstolo néo diz sim- 
plesmente: “a sabedoria é estulticia diante de 
Deus", mas diz “a sabedoria deste mundo”. € 
ainda, quando diz: “se alguém entre vos cré ser 
sabio", ndo acrescenta em duas palavras “tor- 
ne-se estulto”, mas especifica: "neste mundo, 
torne-se@ estulto, para tornar-se@ sdbio". 

Por “sabedoria deste mundo" nés enten- 
demos portanto toda filosofia, fundada sobre 
falsos conceitos, que se torna ociosa @ inutil, 
conforme as Sagradas €scrituras; por outro lado, 
dizemos que a estulticia é boa ndo em sentido 
bsoluto, mas quando alguém parece estulto 
os olhos deste mundo. O mesmo seria, se nds 
chamdssemos estulto um Fildsofo platénico, o 
qual cré na imortalidade da alma @ na doutrina 
da sua transmigragdo, diante dos estdéicos, dos 
eerioateticos @ dos epicuristas: os estdicos, com 
efeito, cagoam desta conviccdo, 0s peripatéticos 
pdem na berlinda as fofocas de Platéo, enquan- 
to os epicuristas tacham de superstigao aque- 
les que admitem a providéncia @ pdSem Deus 


Qa 
a 
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acima de todas as coisas. Além disso, © discipu- 
lo verdadeiro de Jesus, Paulo, nos mostra que 
segundo o entendimento da doutrina cristé @ 
muito melhor aceitar os argumentos da fé com o 
auxilio da razdo @ da sabedoria, do que com o 
auxilio da simples fé, @ o mostra dizendo (1Co- 
rintios 1,21): “Uma vez que, com efeito, nos 
sdbios designios de Deus o mundo nado canhe- 
ceu Deus por meio da sabecoria, ele se com- 
prouve de salvar os fiéis mediante a estultice 
da pregacao”. € bem claro, portanto, que, com 
estas palavras, ele quis mostrar que era ne- 
cessdrio conhecer Deus na sabedoria de Deus. 
€ uma vez que isso ndo se verificou, Deus se 
comprouve em um segundo tempo de salvar os 
Figis, NGO mediante a simples estuitice, mas 
mediante a estulticia que se refere @ concerne 
4 pregagdo. Disso temos, portanto, que por 
estulticia de pregagao devemos entender a 
mensagem de Jesus Cristo crucificado, como de 
resto o entende Paulo, quando diz (1 Corintios 
124-24): "Nos anunciamos Jesus Cristo crucifi- 
cado, escdndalo para os judeus, estulticia para 
OS gentios, mas para aqueles que foram cha- 
mados, tanto judeus como gregos, Cristo, po- 
der de Deus e sabedoria de Deus" 
Origenes, Contra Ceiso, 
livro |, 14. 





2. Deus transcende 
as capacidades de compreender 
que sao proprias do homem 


Ffirnamos que na sua realidade Deus @ 
incompreensive! @ imperscrutavel. Ainda que 
possamos pensar @ comereender alquma coisa 
de Deus, devemos crer que ele seja de longe 
superior Aquilo que dele pensamos. Admitamos, 
com efeito, ver uma pessoa que a custo pode 
observar a centelha de uma luz ou o claréo de 
uma fraca lamparina: se quisermos comparar 
com a luminosidade @ o esplendor do sol aquele 
cuja vista Ndo pode acolher mais luz do que a 
que dissemos, ndo lhe deveremos dizer que a 
luz do sol & incomparavelmente superior 4 luz 
que ele vé? Analogamente, quando nossa in- 
teligencia esta Fechada na estreiteza da carne 
@ do sangue @ se torna mais tarda @ obtuse 
pelo contato com esta materia, mesmo que No 
confronto com a natureza corpérea seja de lon- 
ge superior, todavia, quando tende as realida- 
des incorpéreas @ procura comoreendé-las, tem 
a custo o valor de uma centelha ou de uma 
lamparina, Mas, entre as realidades intelec- 
tuais, OU seja, incorporeas, © Que @ tdo supe- 
rior a todos, tdo inefavelmente @ inestima- 
velmente excelente quanto Deus? Por isso a 
natureza dele néo pode ser compreendida pela 
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capacidade da mente humana, mesmo que seja 
a mais pura @ a mais limpida. 

Todavia, ndo parece fora de lugar se, para 
tornar mais evidente o conceito, nos servirmos 
de outra comparacgdo. Por vezes nossos olhos 
ndo podem olhar a natureza da luz, ou seja, a 
substdncia do sol; mas observando seu esplen- 
dor @ os raios que se difundem nas janelas ou 
em pequenos ambientes aptos a receber a luz, 
daqui podemos arguir quGo grande @ o princi- 
pio @ a fonte da luz material. Analogamente, 
as obras da providéncia @ a maestria que se 
revela em nosso Universo sdéo, por assim dizer, 
os raios de Deus em comparagdo com sua na- 
tureza @ sua substdéncia. Portanto, uma vez que 
com suas forcas nossa mente ndo pode conce- 
ber Deus como ele é, pela beleza de suas obras 
@ pela magnificéncia de suas criaturas ela o 
reconhece como pai do universo. 

Por isso ndo devemos crer que Deus seja 
corpo OU seja encerrado em uM corpo, @ sim 
que ele é natureza intelectual simples, 4 qual 
absolutamente nada se pode acrescentar, para 
que ndo se pense que ele tenha em si algo de 
mais ou de menos: ele é, em sentido absoluto, 
mdnada @, por assim dizer, Enada:! inteligén- 
cia @ Fonte da qual derivam toda inteligéncia @ 
toda substéncia intelectual. 























Origenes, Os principios, 
livro |, 15-6. 


3. O mundo das Idéias platénicas 
incluido e transfigurado 
na Sabedoria de Deus 


A este ponto, porém, a inteligéncia huma- 
na se entrega, forgacda a se perguntar como @ 
possivel explicar que, a partir do momento que 
Deus sempre existiu, também as criaturas sem- 
pre existiram: @ que existiram, por assim dizer, 
sem ter tido inicio, as criaturas que sem duvida 
devemos crer que foram criadas @ feitas por 
Deus. Visto que, aqui entram em contraste @en- 
tre sias idéias dos homens, enquanto de ambas 
as partes se opdem @ contrastam conceitos 
validissimos que procuram atrair a si aquele que 
os considera, eis o que, segundo a limitadissima 
capacidade da nossa inteligencia, nos vem a 
mente, @ que pode ser declarade sem nenhum 
perigo para a fé. Deus sempre foi Pai, e sem- 
ore teve o Filho unigénito, que, conforme tudo 
© Que expusemos acima, @ chamado também 
de sabedoria: esta é a sabedoria com a qual 
Deus sempre se alegrava tendo criado o mun- 











'Ou sea, realidade absolutamente unitaria @ simples 
que ndo admite em si nenhuma forma de multiplicidade. 
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do (Provérbios 8,30ss), motivo pelo qual tam- 
bém entendemos que Deus sempre se alegra. 
Ora, nesta sabedoria, que sempre estava com 
o Pai, estava sempre contida, preordenada sob 
a forma de idéias, a criagdo, de modo que néo 
houve momento em que a idéia daquilo que 
teria sido criado néo estivesse na sabedoria. 

Parece-me que talvez desse modo nos, 
nos limites da nossa pequenez, POSsaMOS PEN- 
sar Deus de modo ortodoxo, pois ndo dizemos 
que as criaturas sGo néo-geradas @ coeternas 
com Deus, @ por outro lado nem que Deus, an- 
tes nada tendo feito de bom, tenha comecado 
a operar depois de uma mudanga, a partir do 
momento que & verdadeiro o que foi escrito: 
"Tudo fizeste na sabedoria” (Salmo 104,24). € 
se tudo foi feito na sabedoria, pois a sabedo- 
ria sempre existiu, pré-constituidos sob a forma 
de idéias sempre existiam na sabedoria os se- 
res que sucessivamente teriam sido criados tam- 
bém segundo a substancia. Penso que pensan- 
do justamente nisso Saloméo diz no Eclesiastes: 
"O que foi feito? O mesmo que sera feito: o 
que foi criado? O mesmo que serd criado. Ndo 
ha nada de novo sob o sol. € se alguem disser: 
Eis, isto & novo’, isso jd existiu nos séculos que 
existiram antes de nos” (Ecclesiastes 1,9ss). 
Portanto, se tudo isso que existe sob o sol exis- 
tiu j nos séculos que se passaram antes de 
NOs, POIs Ndo hd nada de novo sob o sol, sem 
duvida sempre existiram todas as coisas, os 
géneros @ as espécies, @ poderiamos dizer tam- 
bém aquilo que & numericamente uno. 

















Origenes, Os principios, 
livro |, 4,4-5, 


A apocatastase 


Na passagem seqguinte, Origenes ilus- 
tra sua célebre teoria da apocatdstase, se- 


gunco a qual todas as coisas no fim do mun- 
do serGo recapituladas na unidade origindria 
de Deus, que serd tudo em todos. 





O fim do mundo @ prova de que todas as 
coisas chegaram 4 plena realizagdo. Este fato 
nos lemora que se alguém é tomado pelo dese- 
jo de ler e conhecer argumentos tédo drduos 2 
dificeis deverd ter inteligéncia cultivada @ com- 
pleta. Com efeito, se ele ndo tiver tido certa e@x- 
oeriéncia de quest6es de tal género, estes ar- 
gumentos Ihe parecerdo inuteis e supérfluos [...]. 
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O fim do mundo ocorrerd quando cada um 
For suometido as penas conforme os prdéprios 
pecados (Mateus 24,46); e somente Deus co- 
nhece o tempo em que cada um receberda aqui- 

“lo que merece. Consideremos todavia que a 
bondade de Deus por obra de Cristo conduzira 
todas as criaturas para um fim Unico, depois de 
ter vencido e suometido também os adversa- 
rios. Com efeito, assim diz a €scritura: “Disse o 
Senhor ao meu senhor: Senta-te 4 minha cirei- 
ta ate que eu ponha teus inimigos como esca- 
belo de teus pés" (Saimo 109,1). Se ndo pare- 
c@ claro aquilo que a palavra do profeta quer 
dizer, aprendamos mais abertamente de Pau- 
lo, que diz: “€ preciso que Cristo reine até que 
tenha posto todos os seus inimigos sob seus 
eés” (1Corintios 15,25). € se nem estas palo- 
vras tdo evidentes do apéstolo nos esclarecem 
suficientemente o que significa pdr os inimigos 
sob os pés, ouve como ele continua: “Com efei- 
to, & preciso que tudo Ihe seja submetido” (1 
Corintios 15,27). Mas o que @ a submissdo pela 
qual tudo deve estar submetido a Cristo? Creio 
que seja aquela pela qual também nds dese- 
jamos estar submetidos a ele, pela qual se lhe 
submetem os apdstolos @ todos os santos que 
© seguiram: com efeito, submisséo pela qual 
estamos suometidos a Cristo significa salvacao 
que Cristo dé a seus submetidos, conforme tudo 
© que dizia também Davi: “N&o estar minha 
alma submetida a Deus? Com efeito, dele vem 
minha salvagdo” (Salmo 61,1). 

Observando tal fim, em que todos os ini- 
migos serdo submetidos a Cristo @ também 
serd destruido o ultimo inimigo, a morte, @ Cris- 
to, a quem tudo foi submetido, entregard o 
reino a Deus pai (1 Corintios 15,24ss), disso co- 
nhecemos o inicio das coisas. Com efeito, o 
fim @ semere semelhante ao inicio: @ como um 
sd @ o fim de tudo, assim devemos entender 
um sé inicio de tudo, e como um sé @ o Fim de 
multiolas coisas, assim, de um sé inicio deri- 
varam coisas muito variadas e diferentes, que 
de novo, pela bondade de Deus, a submisséo 
de Cristo @ a unidade do Espirito Santo sdo re- 
conduzidas a um sé fim, que @ semelhante ao 
inicio [...]. 
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Devemos crer que toda esta nossa subs- 
tdncia corpérea serd tirada de tal condigdo 
quando cada coisa for reintegrada para ser uma 
sO coisa Uodo 17,21), ¢ Deus sera tudo em 
todos (1 Corintios 15,98). Isso, porém, Ndo acon- 
tecera em um momento, mas lenta @ gradual- 
mente, através de séculos infinitos, eois a cor- 
regdo @ a purificagdo sucederGo pouco 4 POUCO 
@ sinqularmente, @ enquanto alguns com ritmo 
mais veloz se apressardo em primeiro lugar para 
a meta @ outros os sequirdo de perto, outros, 
ao contrario, permanecerGo muito atrds. € as- 
sim, mediante inumerdveis ordens constituidas 
por aqueles que progridem e, de inimigos que 
eram, s@ reconciliam com Deus, chega-se ao 
Ultimo inimigo, a morte, para que também este 
seja destruido @ néo haja mais inimigo (1Co- 
rintios 15,26). 

Quando todas as almas racionais forem 
reconduzidas a esta condicao, entdo tambéma 
natureza deste nosso corpo serd levada 4 glé- 
ria de corpo espiritual. Com efeito, como vemos 
que das naturezas racionais as que mereceram 
a bem-aventuranga nGo sdo de natureza dife- 
rente em relagdo as que viveram na indignida- 
de do pecado, mas sdo as mesmas, que antes 
opecaram @ depois, convertidas e@ reconciliadas 
com Deus, foram novamente chamadas 4 bem- 
aventuranga: da mesma forma, também sobre 
a natureza do corpo ndo devemos crer que uM 
corpo @ este de que agora usamos na ignomi 
nia, na corruptibilidade @ na fraqueza, @ outro 
sera aquele do qual faremos uso na incorrup- 
tibilidade, no poder e na gléria; mas serd sem- 
pre este mesmo corpo que, deixanco estas im- 
perfeigoes de agora, serd transformado na 
gloria @ se tornard coreo espiritual, de modo 
que tendo sido vaso para uso vulgar, uma vez 
eurificade se tornard vaso de luxo (Romanos 
9.21), receptaculo de bem-aventuranga. € de- 
vemos crer que nesta condigdo permanecerd 
sempre @ imutavelmente por vontade do Cria- 
dor, segundo a fé de Paulo que diz: "Temnos uma 
habitagdo néo feita por méo de homens, eter- 
na nos céus” (2Corintios 5,1). 


Origenes, Os principios, 
livro Ill, 6. 
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Os trés luminares da Capadécia 
eas grandes figuras do Pseudo-Dionisio 
“~\reopagita, Maximo o Confessor 


e Jodo Damasceno 








I. A evra Aurea da Patnistica 








e o Concilio de Nicéia 


@A promulgacao do edito de Constantino em 313 permite — G ayito de Milao 
a fé crista manifestar-se publicamente, saindo da clandestini- (313) 
dade. Isso influiu também sobre a reflexdo teolégica, que, en-  _, §7 
quanto estava sempre mais se medindo com a filosofia e as 
disciplinas profanas, registrava o acender-se de debates e polémicas sobre o con- 
teudo da doutrina. 


# Se o evento principal do séc. IV foi o Concilio de Nicéia 9 concitio 
(325) que fixou o “Credo”, isto é, o simbolo da fé dos cristaos, 0 ge Nicéia (325) 
evento filoséfico mais significativo foi a tentativa de recuperar _, § 2 
a cultura classica dentro da fé. 


wy O edito de Milao 


eas disputas teoldgicas 


O ano de 313 marca uma reviravolta 
decisiva: Constantino promulga o edito de 
Mildo, no qual sanciona a liberdade de cul- 
to e procura conquistar o favor dos cristaos. 
Cessando as persegui¢6es, 0 pensamento 
cristao caminha para se tornar soberano. Ao 
longo do século IV e na primeira metade do 
século V, a dogmatica crista tomou forma 
definitiva, através de acesos debates, que se 
concluiram em alguns concilios, que se tor- 
naram marcos na histéria da Igreja, como 
os de Nicéia (325), Efeso (431) e Calcedénia 
(451). 

Entre os tedlogos desse periodo que se 
destacaram por engenho e cultura, podemos 
recordar os seguintes. 

Eusébio de Cesaréia (263-340) escre- 
veu uma Historia da Igreja que vai até 324 





Una pagina dos Canones das Concordaneias 

3 ; dos Evangelistas de usebio 

e defendeu firmemente Origenes; em sua (de sn codice dos secs. X-N1, 

Preparacgao evangélica mostra muita sim- — conservado na Biblioteca Queriniana de Brescia). 
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patias pelo platonismo, a ponto de conside- 
rar Platao em concordancia com Moisés. 
Ario, que nasceu na Libia em 256 e mor- 
reu em 336, sustenta que o Filho de Deus foi 
criado do ndo-ser como todo o resto e, conse- 
qiientemente, desencadeou a grande discus- 
sao trinitaria que levaria ao Concilio de Nicéia. 
Atanasio (295-373) foi o campedao da te- 
se da “consubstancialidade” do Pai e do Fi- 
lho e, portanto, o grande adversario de Ario 
e o triunfador do Concilio de Nicéia. 
Basilio de Cesaréia, Gregorio Nazian- 
zeno e Gregorio de Nissa sobressaem do pon- 
to de vista cultural e filoséfico, e deles fala- 
remos adiante. 
Nemésio de Emesa (sécs. IV-V) foi autor 
de um tratado Sobre a natureza do homem. 
Por fim, recordemos Sinésio de Cirene (370- 
413), formado na Ultima escola platonica de 
Alexandria, que se tornou bispo de Ptolemaida. 


2 O Concilio de Nicéia 


“+ ~ a “uy 
ea fixacdo do credo 


O acontecimento principal desse pe- 
tiodo pode ser considerado 0 Concilio de 
Nicéia de 325, ao qual ja acenamos varias 


QO pranciro 

concilio ecumenico 
(Niceid, 325} 

emt que se conden 

O APIQHISIMO: 

0 tcoue do mosteiro 2rego 
Metamorphosis 
representa Aric subimetido 
pela unidade da fé 

do conctlio ecuménico. 
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vezes, onde nasceu 0 simbolo da fé, destina- 
do a ser o “credo” de todos aqueles que se 
reconhecem como cristaos. 

Eis os pontos centrais do grande sim- 
bolo de Nicéia: “Cremos em um s6 Deus 
onipotente (pantokrator = omnipotens), cria- 
dor (poietés = factor) de todas as coisas, 
visiveis € invisiveis. E em um so Senhor, Je- 
sus Cristo, Filho unigénito de Deus, gerado 
(genethéis = natus) do Pai, ou seja, da subs- 
tancia (ousia = substantia) do Pai, Deus de 
Deus, luz de luz, Deus verdadeiro de Deus 
verdadeiro: gerado (ghenetds = genitus) e 
nao criado (poiethéis = factus), consubs- 
tancial (homoousios = consubstantialis) ao 
Pai, pelo qual todas as coisas foram criadas 
(eghéneto = facta sunt), as que estao no céu 
e€ as que estao na terra; por nos e por nossa 
salvagao, ele desceu, se encarnou por obra 
do Espirito Santo (...) e ao terceiro dia res- 
suscitou, subiu ao céu e vira para julgar os 
vivos € oS mortos (...). Creio no Espirito 
Santo (...)”. 

Faltam ainda a aquisigdo do conceito 
de Pessoa e 0 aprofundamento das relacées 
entre as trés Pessoas (hypostaseis, personae), 
que so chegariam posteriormente e dos quais 
falaremos quando tratarmos de santo Agos- 
tinho. 
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e os Padres Capadécios 


* Os pontos principais do pensamento de Gregorio de Nissa (335-394), o maior 


dos luminares da Capadocia, sao trés: 


1) a prevaléncia do mundo inteligivel sobre o mundo sen- 
sivel, que 6 concebido como produto de qualidades e de forcgas 


incorporeas (cor, forma, extensdo etc.); 


Gregorio de Nissa 
>§ 1-4 


2) a antropologia fundada nao mais sobre a semelhanca entre o homem e o 
cosmo, mas sobre a semelhanca entre o homem e Deus; 
3) a possibilidade de ascender até Deus, removendo tudo aquilo de carnal e 


de passional que nos separa dele. 


ZA recuperacao da cultura 





classica dentro da {é 


Na histéria das idéias filosdficas, dos 
tedlogos mencionados, interessa sobretudo 
Gregério de Nissa (335-394), que, juntamen- 
te com seu irmao Basilio de Cesaréia (331- 
379) ecom Gregorio Nazianzeno (330-390), 
retomou de seus antecessores a herang¢a gre- 
ga com maior consisténcia e consciéncia. 

A esse proposito, escreve Werner Jaeger: 
“Origenes e Clemente moveram-se por esse 
caminho de altas reflexGes, mas agora era pre- 
ciso muito mais. Certamente, Origenes dera 
sua teologia a religiao crista no espirito da tra- 
dicdo filos6fica grega, mas aquilo a que os 
Padres da Capadocia visavam em seu pensa- 
mento era uma civilizacao cristd total. E leva- 
vam para essa empresa a contribuigao de vas- 
ta cultura, que fica evidente em cada parte de 
seus escritos. Apesar de suas convicg6es reli- 
giosas, que se opunham a uma reconquista da 
religiao grega, que naquela época era solicita- 
da por forgas poderosas do Estado (basta pen- 
sar nas tomadas de posicao do imperador 
Juliano), ndo mantiveram oculto o seu alto 
apreco pela heranga cultural da antiga Grecia. 

E assim encontramos uma clara linha 
de demarcagao entre religiado grega e cultu- 
ra grega. Desse modo, sob nova forma e em 
nivel diferente, eles revivem a conexao, sem 
duvida positiva e produtiva, entre cristia- 
nismo e helenismo, que ja encontramos em 
Origenes. Nesse caso, nao é exagerado fa- 
lar de uma espécie de neoclassicismo cris- 
tao, que é mais do que um fato puramente 
formal. Gragas a sua obra, © cristianismo er- 
gue-se agora como herdeiro de tudo o que 


parecia digno de sobreviver na tradigdo gre- 
ga. Com isso, ele nao apenas se fortalece e 
reforga sua posi¢do no mundo civil, como 
também salva e da nova vida a um patrim6- 
nio cultural que, em grande parte, sobretu- 
do nas escolas retéricas da época, se tornara 
uma forma vazia e adulterada de uma tra- 
dicdo classica ja enrijecida. Muito ja se disse 
sobre os varios renascimentos que a cultura 
classica, tanto grega como romana, experi- 
mentou ao longo da historia, no Oriente e no 
Ocidente. Mas pouca atengao se deu ao fato 
de que, no século IV, a época dos grandes 
Padres da Igreja, temos um verdadeiro renas- 
cimento que deu a literatura greco-romana 
algumas de suas maiores personalidades, que 
exerceram influéncia duradoura na histéria 
ena cultura, desde sua época até nossos dias. 
E a diversidade do espirito grego em rela- 
¢4o0 ao romano é bem caracterizada pelo fato 
de que 0 Ocidente latino tem o seu Agosti- 
nho, ao passo que foi por intermédio dos Pa- 
dres capadécios que 0 Oriente grego pro- 
duziu nova cultura” 

A tese de Jaeger (que nos deu imponen- 
te edicdo critica das obras de Gregorio de Nis- 
sa) tem muito de verdadeiro, pois apresenta 
o mérito de reler os capaddcios sob nova e 
fecunda 6tica. Entretanto, essa recuperagao da 
cultura classica redunda num aumento dos 
espacos da razao no interior da fé, sem ne- 
nhuma reducdo da razao a dimensado mun- 
dana. Gregorio de Nissa é categérico: “Usa- 
mos a sagrada Escritura como norma e lei de 
toda doutrina”. A cultura profana é “estéril, 
porque, quando concebe, nao leva o parto a 
cumprimento. (...) Mesmo que tais doutri- 
nas nem sempre sejam de todo vas e infor- 
mes, 0 que acontece é que abortam antes de 
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alcangar a luz do conhecimento de Deus”. A 
filosofia grega é util, mas s6 se oportunamen- 
te purificada: “A filosofia moral e a filosofia 
politica poderiam realmente favorecer uma 
auténtica vida espiritual, se conseguissem 
purificar seus dados doutrinarios das detur- 
pacoes de erros profanos” 

O Grande discurso catequético, que 
constitui a obra teolégica de maior destaque 
de Gregorio de Nissa, representa a primeira 
sintese organica dos dogmas cristaos, ampla- 
mente fundamentada e muito bem cons- 
truida. Por longo tempo ela permaneceu co- 
mo modelo e ponto de referéncia. 

Entre os diversos temas tratados nas 
obras de Gregério de Nissa, apontamos trés, 
de particular interesse filos6fico e moral. 


uae: Realidade inteligivel 


e mundo sensivel 


Gregorio distingue, platonicamente, a 
realidade em mundo inteligivel e mundo sen- 
sivel e corporeo. Mas, neoplatonicamente, o 
mundo sensivel é quase esvaziado de sua 
materialidade, sendo concebido como pro- 
duto de qualidades e forgas incorporeas, co- 
mo se pode ler no De opificio hominis: 
“Como nao ha corpo que nao seja dotado 
de cor, forma, resisténcia, extensdo, peso e 
das outras qualidades restantes — cada uma 
das quais nao é corpo, mas algo diferente do 
corpo, segundo o carater particular —, as- 
sim, pelo contrario, onde quer que ocorram 
tais coisas se opera a existéncia do corpo. 
Mas, como a cognigdo dessas qualidades é 
inteligivel e como a Divindade, por nature- 
za, também é substancia inteligivel, entao nado 
é inverossimil que, na natureza incorporea, 
também possam existir esses principios inte- 
ligiveis, pela génese dos corpos, com a natu- 
reza inteligivel fazendo brotar as for¢as espi- 
rituais e o encontro entre eles levando ao 
nascimento da natureza material”. 


pds A doutrina do homem 


Outra idéia de Gregorio de Nissa sobre 
o homem também se destacou. Dizer que o 
homem é um “microcosmo”, como fizeram 
os filésofos gregos, significa dizer algo mui- 
to inadequado. O homem é muito mais. Eis 
as palavras precisas de Gregorio, que podem 
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ser lidas na Criacao do homem: os filésofos 
pagaos “imaginaram coisas mesquinhas e 
indignas da magnificéncia do homem, na ten- 
tativa de elevar o momento humano. Disse- 
ram, com efeito, que o homem é um micro- 
cosmo, composto pelos mesmos elementos 
do todo. E, com esse esplendor do nome, 
quiseram fazer o elogio da natureza, esque- 
cendo-se de que, desse modo, tornavam o 
homem semelhante as caracteristicas propri- 
as da mosca e do rato, pois, com efeito, tam- 
bém neles ha a mistura de quatro elementos. 
(...) Que grandeza tem, portanto, o homem se 
o consideramos figura e semelhanga do cosmo? 
Deste céu que nos circunda, da terra que 
muda, de todas as coisas neles contidas e que 
passam, com aquilo que os circunda? Mas 
em que consiste entao, segundo a Igreja, a 
grandeza do homem? Nao na semelhanga 
com 0 cosmo, mas sim 70 ser a imagem do 
Criador da nossa natureza”. A alma e o cor- 
po do homem sao criados simultaneamente, 
a alma sobrevive e a ressurreigao reconstitui 
a uniao. Gregério retoma de Origenes a idéia 
da apocatastase, ou seja, da reconstituigdo 
de todas as coisas assim como eram na ori- 
gem: até mesmo os maus, depois de terem 
sofrido as penas purificadoras, retornarao ao 
estado original (todos se salvardo). 





. A ascenséo a Deus 


be 


Por fim, encontramos em Gregorio uma 
versao crista da elevacdo a Deus neoplaté- 
nica, que se realiza mediante a remogao da- 
quilo que nos divide de Deus: “A divindade 
é pureza, libertacao em relagao as paixGes e 
remogao de todo mal: se todas essas coisas 
estao em vés, entao Deus esta realmente em 
vs. Se 0 vosso pensamento esté livre de todo 
mal, liberto das paixGes, imune a toda im- 
pureza, entao vos sois bem-aventurados, 
porque vedes claramente e porque, estando 
purificados, percebeis aquilo que é invisivel 
para aqueles que nao estdo purificados. E, 
uma vez removida dos olhos de vossa alma 
a obscuridade carnal, vereis claramente a 
bem-aventurada visao” 

Te6filo de Antioquia ja dizia: “Mostra- 
me o teu homem e eu te mostrarei o meu 
Deus”. Aprofundando esse conceito, Gregorio 
de Nissa leva-o a sua formulagao perfeita com 
esta afirmacao, que o marca do modo mais sig- 
nificativo: “A medida pela qual podeis co- 


nhecer a Deus esta em vOs mesmos”. £* 
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* Entre os sécs. V e VI viveu o autor de um Corpus de escritos que chegou até 
nds sob o nome de Dionisio Areopagita, que tenta uma interpretagdo do pensa- 
mento cristao com base na filosofia de Proclo. 

A caracteristica conhecida do pensamento de Dionisio é a 


introducgdo da teologia chamada apofatica (negativa), pela qual 
a absoluta transcendéncia de Deus em relacdo ao mundo nao 
permite que ele seja designado por nenhum termo, nem mes- 


O Pseudo-Dionisio 
Areopagita 
2>§1 


mo filoséfico, dado que todo termo designa uma realidade 
finita. Portanto, resta apenas designa-lo com uma série de negagdes (dizer aquilo 
que nao é, e ndo aquilo que é), ou recorrer até ao siléncio mistico. 


he Formulacao 


; da teologia apofdtica 


Entre os séculos V e VI, viveu o autor 
que se denomina Pseudo-Dionisio Areopagi- 
ta, que foi confundido com aquele Dionisio 
que sao Paulo converteu com seu discurso 
no Areopago. Sob seu nome, chegou-nos um 
corpus de escritos (Hierarquia celeste, Hie- 
rarquia eclesiastica, Nomes divinos, Teolo- 
gia mistica e Cartas), que teve grande reper- 
cussao na Idade Média (a propria estrutura 
hierarquica do Paraiso de Dante foi influen- 
ciada pela concepgao hierarquica da reali- 
dade de Dionisio). 

Dionisio reprop6e o neoplatonismo em 
termos cristaos, sobretudo o platonismo tal 
como se configurara na formulagao elabo- 
rada por Proclo. Mas o que mais se destaca 
nesse corpus, que contém muitas concep¢oes 
bastante sugestivas, é a formulagao da teo- 
logia “apofatica” (ou negativa). Deus pode 
ser designado por muitos nomes extraidos 
das coisas sensiveis e entendidos em sentido 
translato, enquanto e a medida que ele é 
causa de tudo; de modo menos inadequa- 
do, Deus pode ser designado por nomes ex- 
traidos da esfera das realidades inteligiveis, 
como “belo” e “beleza”, “amor” e “ama- 
do”, “bem” e “bondade”, e assim por dian- 
te; mas, melhor ainda, Deus pode ser desig- 
nado negando-lhe todo atributo, a medida 
que ele é superior a todos; é 0 “supra-essen- 
cial” e, portanto, o siléncio e a treva expres- 
sam melhor essa realidade supra-essencial 
do que a palavra e a luz intelectual. 


Eis o trecho mais significativo da Teo- 
logia mistica: “A Causa boa de todas as coi- 
sas pode ser expressa com muitas e com 
poucas palavras, mas também com a ausén- 
cia absoluta de palavras. Com efeito, nao 
ha palavra nem inteligéncia para expressa- 
la, porque esta colocada supra-substancial- 
mente além de todas as coisas e so se revela 
verdadeiramente e sem nenhum véu para 
aqueles que transcendem todas as coisas im- 
puras e€ puras, superam toda a subida de 
todos os cumes sagrados, abandonam to- 
das as luzes divinas e os sons e discursos 


® Teologia apofatica. A teologia do 
Pseudo-Dionisio Areopagita é forte- 
mente inspirada no Neoplatonismo, 
para o qual o Principio primeiro e su- 
premo do Uno esta acima de tudo, ab- 
solutamente transcendente e sepa- 
rado de todas as outras realidades 
que dele derivam. Isso implica que 
qualquer nome que se possa atribuir 
a Deus é fortemente inadequado: é 
muito melhor dizer aquilo que Deus 
ndo 6&6, do que aquilo que 6; em ou- 
tras palavras, 6 mais correto predicar 
de Deus atributos negativos (ndo-ge- 
rado, incorruptivel, imdovel, nado-cau- 
sado etc.), do que atributos positivos 
(bom, belo, santo etc.) 
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celestes e penetram na escuriddo onde ver- 
dadeiramente reside, como diz a Escritura, 
aquele que esta além de tudo”. E trascen- 
dendo tudo aquilo que é sensivel e também 
aquilo que é inteligivel e inteligente, o ho- 
mem pode aderir “aquele que ¢ completa- 


Maniatura 

(tirada da primeira 
pagina do Codice 

de Urbino lat. 62, 
conservado 

ud Biblioteca Vaticana) 
que representa 

0 Pseudo- Dionisio 
Areopagita, 

filosofo 

da antiguidade tardia, 
que teve grande 
influéncia 

sobre o pensamento 
medieval, 


pr doctoe ttenerabihs pot 
Alratopauloaverroze pag 
noy tailny proto adver 


ene mm te nl cee PP ae Me as 
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mente impalpavel e invisivel” e pertencer 
completamente “aquele que tudo transcen- 
de e a nenhum outro, pela inatividade de 
todo conhecimento”, tornando-se capaz de 
“conhecer para além da inteligéncia por 
meio do nada conhecer” {2 | 
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IV. Maximo o Confessor 
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sluminares da C apadéci ia. 








ea ultima grande batalha cristolégica 


e A filosofia de Maximo o Confessor (579/580-662) é dirigida sobretudo a 
tematizacgdo do papel central de Cristo e a defesa do dogma da presenga nele de 
duas vontades, a humana e a divina: Cristo, portanto, pode ser 


considerado verdadeiro homem e verdadeiro Deus, diversamen- 
te do que diziam os monoenergistas (que consideravam que 
em Cristo existisse apenas uma energia divina) e os monotelitas 
(que consideravam que em Cristo existisse apenas uma vonta- 


de divina). 


A\firmacao 





clo dogma de Cristo 
“verdadeiro Deus 


e verdadeiro homem” 


Maximo viveu de 579/580 a 662 e re- 
presenta a ultima grande voz original da 
Patristica grega. Entre suas obras, podemos 
recordar os poderosos Ambigua, traduzidos 
para o latim por Escoto Eritgena, nos quais 
sao discutidas passagens dificeis de Dionisio 
e Gregorio de Nissa, as Questoes a Talassio, 
Os sugestivos Pensamentos sobre o amor, 
bem como os Pensamentos sobre 0 conheci- 
mento de Deus e sobre Cristo, o Livro as- 
cético, a Interpretacdo do pai-nosso, a Dis- 
cussao com Pirro, a Mistagogia, numerosos 
Opusculos teologicos e varias Cartas. 

Maximo é importante tanto pelo as- 
pecto filoséfico (ele apresenta uma forma 
de neoplatonismo repensado a fundo em 
funcao da teologia crista) como pelo aspec- 
to mistico-ascético e, sobretudo, pelo aspecto 
teoldgico, particularmente por sua cristo- 
logia. 

Ele foi grande sobretudo pela batalha 
que travou com energia contra as ultimas dou- 
trinas que ameacavam o dogma cristolégico 
sancionado pelo Concilio de Calcedénia. 
Com efeito, haviam-se difundido doutrinas 
que sustentavam que, em Cristo, existe uma 
sO energia (monoenergismo) e uma $6 von- 
tade (monoteletismo) de natureza divina. 
Tratava-se de formas de cripto-monofisis- 
mo. Maximo as refutou, demonstrando, com 
eficacia e grande tenacidade, que em Cristo 
ha duas atividades e duas vontades: a divi- 


A defesa 
do dogma 
cristologico 
>§1 


na ea humana. F assim conseguiu levar a 
vitoria a tese de Cristo como verdadeiro 
Deus e verdadeiro bomem. Mas pagou essa 
sua batalha com grandes sofrimentos: sua 
lingua foi cortada, sua mao direita amputa- 
da e ele pr6prio mandado para o exilio. Por 
isso foi chamado o “Confessor”, ou seja, 
“Testemunha” da verdadeira fé em Cristo, 
que ele chamou “o mais forte de todos, por- 
que € e se diz a Verdade” 

© nticleo essencial do pensamento de 
Maximo esta na tematizagado do papel cen- 
tral da pessoa de Cristo de um ponto de vis- 
ta tanto antropoldgico como metafisico, on- 
toldgico e cosmoldgico, com ousadissimo 
entrecruzamento de planos, em que convergem 
e se fundem suas concepgdes antropoceén- 
tricas, teocéntricas e cristocéntricas. 

Em uma célebre passagem dos Ambi- 
gud, que exerceu profunda influéncia sobre 
Escoto Eriugena, Maximo apresentou cinco 
distingdes fundamentais da realidade: entre 
Deus e criatura, entre mundo inteligivel e 
sensivel, entre céu e terra, entre paraiso ec 
mundo habitado, entre homem e mulher. A 
partir da posi¢ao central do homem, que € 
imagem de Deus e, ao mesmo tempo, como 
microcosmo — é, portanto, um privilegia- 
do anel de conjuncdo de todos os seres —, 
Maximo explicou que a tarefa de unifica- 
¢ao universal, confiada por Deus ao homem, 
decaido por causa do pecado original, foi 
realizada pelo Verbo, em que a natureza 
humana e a divina se uniram, sem mistura. 

Eis a passagem: “Uma vez que, portan- 
to, o homem, depois que foi criado, nao se 
moveu naturalmente para o imével, como 
seu Principio (quero dizer, Deus), mas se 
dirigiu, contra a natureza, voluntariamen- 
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te, de modo irracional, para aquilo que esta 
abaixo dele, sobre o qual ele préprio, por 
ordem divina, teria devido comandar [...], e 
assim pouco faltou para que de novo mise- 
ravelmente corresse o perigo de afundar no 
ndo-ser, por isso sao transformadas as natu- 
rezas [...]. E Deus se torna homem a fim de 
salvar o homem perdido, tendo unificado em 
si as partes dispersas da natureza na sua tota- 
lidade e as formas universais dos particula- 
res, de que devia surgir por natureza a uniao 
daquilo que estava dividido [...]. E assim 








e Jodo Damasceno (primeira metade do séc. VIll), diversa- 
mente dos outros Padres, assumiu elementos filoséficos tam- 
bém de Aristdételes e ndo somente de Platdo. 


V. Joao Damasceno 
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realizou o grande Designio do Pai, recapi- 
tulando tudo aquilo que esta no céu e sobre 
a terra em Si, em que tudo foi criado”. 

A partir da concepgdo do Confessor, 
segundo a qual tudo é recapitulado em Cris- 
to, no qual e pelo qual tudo existe, o maior 
estudioso moderno de Maximo (H. U. von 
Balthasar) descreveu a existéncia humana 
como ato liturgico, oferta, adoragao transfi- 
guradora em um templo, tendo como nave 
inteiro, ou seja, como “liturgia cés- 
mood 3 14] 5! 











A recuperacdo 
de Aristoteles 
>§1 


No Oriente, Damasceno gozou de autoridade semelthante 
a de que gozou santo Tomas no Ocidente. 





Recuperacao 





da filosofia avistotélica 


Com Joao Damasceno, que desen- 
volveu suas atividades na primeira metade 
do século VIII, encerra-se 0 periodo da Pa- 
tristica grega. Jodo nao foi uma mente es- 
peculativa original, mas sim um grande 
sistematizador. Sua obra intitulada Fonte do 
conhecimento, subdividida em uma parte fi- 
los6fica, uma sobre a historia das heresias ¢ 
outra teologico-doutrinaria, tornou-se pon- 
to de referéncia por muito tempo. A terceira 
parte, traduzida para o latim por Burgindio 
de Pisa, por volta de meados do século XII, 
sob o titulo De fide orthodoxa, constituiu 
um modelo para as sistematizag6es escolas- 
ticas. Ao contrario da maior parte dos Padres 
gregos, que haviam extraido os seus instru- 
mentos conceituais de Platao e do Platonis- 
mo, Jodo Damasceno se apoiou na filosofia 
de Aristételes. No Oriente, gozou de autori- 
dade que pode até mesmo ser comparada a 
usufruida por santo Tomas no Ocidente. 


Jodo Dantrsceno compoe ui sernido, 
Miniatura do séc. XI, 
conservada na Biblioteca Apostolica Valicana. 
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Capitulo quarto - Os trés luminares da Capadécia... 


GREGORIO DE Nissa 





Os dois planos da realidade: 
sensivel e supra-sensivel 


Gregorio utiliza a disting¢do platdnica dos 
dois planos da realidade (sensivel @ supra- 
sensivel) para exprimir algumas verdades cla 


fé crist6. Retoma o conceito de homem como 
"“microcosmo", enquanto imagem de Deus, que 
é seu Criador. 


1. Os dois planos da realidade: 
© supra-sensivel ¢ o sensivel 


Sdo dois os planos que o pensamento per- 
cebe na realidade, onde a especula¢do distin- 
gue o mundo inteligivel @ o mundo sensivel. € 
nada se poderia conceber além desta divisdo 
na natureza dos seres existentes. Estes dois pla- 
nos sdo profundamente distintos entre si, de 
modo que nem a realidade sensivel estd pre- 
sente nas caracteristicas do inteligivel, nem a 
inteligivel nas do sensivel, mas cada uma delas 
caracteriza-se pelas qualidades opostas. Com 
efeito, a natureza inteligivel 6 uma realidade 
incorpérea, intocdvel e sem forma: a natureza 
sensivel, ao contrario, como o prdprio rome in- 
dica, esta sujeita 4 percepcdo dos sentidos. 

Todavia, assim como no préprio mundo sen- 
sivel, onde a oposigo entre os elementos @ pro- 
funda, certo acordo de equiliorio entre os con- 
trarios Foi excagitado pela sabedoria que dirige 
© Universo, @ assim toda a criagdo aparece inter- 
namente harmonizada, sem que nenhuma 
dissonancia natural interrompa a continuidade do 
acordo; do mesmo modo se realiza por obra da 
sabedoria divina uma mistura @ uma combina- 
cdo do sensivel com o inteligivel, para que tudo 
eossa particioar dé modo igual no bem @ nada 
do que existe seja privado da participagado na 
natureza superior. Assim a esfera adequada a 
natureza inteligivel é na realidade a esséncia sutil 
@ mdovel, que pelo espago ocupado acima do 
cosmo obtém da peculiaridade da sua natureza 
uma grande afinidade com o inteligivel; mas a 
acdéo de uma providéncia mais alta efetua uma 
mistura do inteligivel com o mundo sensivel, a 
fim de que nada do que existe na criagdo possa 
ser rejeitado, como diz o Apdstolo, nem excluido 
da participagdo no divino. 


























Por isso manifesta-se no homem a mistura 
de inteligivel e de sensivel, que & obra da no- 
tureza divina, conforme ensina o relato da criagdo 
do mundo. Diz, com efeito, que "Deus, tornando 
barro da terra, formou o homem @ com o proprio 
sopro infundiu a vida na sua criatura", para que 
desse modo o elemento terestre se slevasse jun- 
to. ao divino, @¢ uma $6 @ idéntica graga se expan- 
disse por toda a criagdo mediante a mistura da 
natureza inferior com a natureza sobre-humana. 


Gregério de Nissa, 
Al grande catequese. 








2. O homem ndo € apenas um microcosmo, 
mas uma imagem do Criador do cosmo 


“Mas como pode", objetei, “a certeza da 
existéncia de Deus demonstrar também a exis- 
téncia da alma humana? A alma ndo @ idéntica 
a Deus: apenas neste caso se admitissemos 
uma coisa seria necessario admitir tudo o mais”. 

€ ela! replicou: "Os sdbios dizem que o ho- 
mem @ um microcosmo que compreende em si 
os mesmos elementos dos quais 0 universo esta 
cheio. Se esta teoria for justa — @ parece ser — 
nao teriamos talvez necessidade de outro alia- 
do para confirmar nossas suposigées sobre a 
alma. Supusemos que ela possui natureza dis- 
tinta @ particular, profundamente diversa da es- 
pessura propria dos corpos. Quando tornamos 
conhecimento de todo o universo mediante as 
percepgoes sensoriais, a mesma energia que 
anima nossas sensagdes nos leva a pensar no 
objeto @ na idéia que se encontra acima delas, 
@ nosso olho se torna o intérprete da sabedoria 
onipotente que se contempla no universe @ que 
anuncia aquele que o mantém unido por meio 
dela; do mesmo modo, quando olhamos nosso 
universo, sentimo-nos Ndo PoUCE ajudados a 
alcangar também aquilo que esta escondido por 
meio daquilo que nos aparece. € escondido fica 
aquele principio que, sendo destacado, inteligi- 
vel @ invisivel, foge da percepgdo sensorial”. 

Gregorio de Nissa, 
Raima @ a ressurreicgdo. 


3. A grandeza do homem 


Voltemos as palavras divinas: “Fagamos o 
homem conforme nossa imagem @ semelhan- 
6a". [Filésofos] pagdos imaginaram coisas mes- 
quinhas é indignas da magnificéncia do homem, 
na tentativa de elevar a condicdo humana; com 
efeito, disseram que o homem & um microcosmo 


'€ Macrina, irma de Gregorio, que protagoniza o did- 
logo com ele. 
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composto dos mesmos elementos do todo @ 
com este esplendor do nome quiseram fazer o 
elogio da natureza, esquecendo que desse 
modo tornavam o homem semelhante ds carac- 
teristicas prdoprias da mosca @ do rato, pois tam- 
bem neles existe a mistura dos quatro elemen- 
tos, porque certamente nos seres animais se 
vé uma parte mais ou menos grande de cada um 
dos elementos, sem os quais nenhum ser que 
particioa da sensibilidade teria natureza para 
subsistir. Que grandeza tem, portanto, o homem, 
se o consideramos Figura e semeihanga do cos- 
mo? Deste céu que circunda, da terra que mu- 
da, de todas as coisas neles compreendidas @ 
que passam com aquilo que as circunda? 
€rm que consiste, conforme a Igreja, a gran- 
deza do homem’? Nao na semelhanga com o 
cosmo, mas em ser a imagem do Criador de 
nossa natureza. 
Gregério de Nissa, 
O homem. 


4. Na definigdo da alma 
ndo entra aquilo que € completamente 
estranho a Deus 


€ eu, remetendo-me em meu pensamen- 
to a definigdo da alma dada por ela [Macring] 
em seu discurso anterior, lhe fiz notar que este 
ndo havia ilustrado suficientemente as faculda- 
des que se podem pensar presentes na alma. 
“Conforme o teu discurso, a alma & uma essén- 
cia inteligente que transmite ao corpo, seu ins- 
trumento, a forca vital, dé modo que possa fa- 
zer funcionar as sensagdes. Mas nossa alma 
ndo se limita a edr em movimento a faculdade 
cognoscitiva e especulativa do pensamento pro- 
duzindo-a em virtude de sua esséncia inteligen- 
te, oU a governar as faculdades sensoriais para 
que funcionem conforme sua natureza: nela se 
notam também muitos movimentos ditados pela 
concupiscéncia @ pela ira. Gragas 4 presenca 
em nos destas duas fungdes gerais, temos meio 
de constatar que sua atividade e seu movimento 
assumem uma grande variedade de manifes- 
tagdes. SGo muitas as agdes que se podem ver 
guiadas pela Faculdade concupiscivel; @ muitas 
sGo também as agdes produzidas pelo princi- 
pio irascivel; nenhum desses dois principios & 
corporeo, @ tudo aquilo que @ incorpdéreo pos- 
sui uma inteligéncia. A definigdo que demos da 
alma nos mostrou, por outro lado, que ela é um 
principio inteligente. Por conseguinte, de nosso 
discurso nasce um destes dois absurdos: ou a 
ira @ a concupiscéncia sGo em nds outras al- 
mas, & em nds se pode notar, em vez de uma 
sO alma, uma pluralidade de almas; ou entdo 
Nem O NOSSO PEensamento deve ser considera- 
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do uma alma. A inteligéncia, com efeito, se @ 
propria de todas estas faculdades, ou mostra 
que elas sdo todas as almas, ou priva cada 
uma delas, em igual medida, das proprieda- 
des caracteristicas da alma’. 

€ ela me respondeu: “Tambem tu queres 
examinar de modo coerente esta questao ja 
debatida por muitos outros: trata-se da idéia 
que @ preciso ter destes dois principios, Oo con- 
cupiscivel @ o irascivel, para ver se fazem parte 
da esséncia da alma @ se estdo nela presentes 
desde sua formacdo origindria ou se, AO con- 
trario, so algo diferente, inserido em nds Pos- 
teriormente. Que sua presenga se nota na alma 
é fato iqualmente admitido por todos, mas ne- 
nhum raciocinio ainda soube dizer com exati- 
ddo o que € preciso pensar sobre eles, dé modo 
a ter uma idéia segura a propésito. Ro contra- 
rio, quase todos [os fil6sofos] sGo tomados pela 
duvida, por causa de suas opinides erradas @ 
diversas. Se a filosofia pagé, que debate este 
argumento com seus artificios, bastasse de fato 
para dar-nos uma demonstracdéo, seria talvez 
sup|rfluo acrescentar 4 ESsquisa UM Ciscurso 
sobre a alma; mas, visto que [os filésofos] che- 
garam a formular sobre a alma teorias basea- 
das sobre as aparéncias @ arbitrdrias, enquan- 
to nds, que Ndo somos livres para dizer o que 
queremos, usamos a Escritura santa como re- 
gra @ lei de toda doutrina, [seque-se que] nds, 
forgados a considerar apenas a Escritura, acei- 
tamos somente aquilo que concorda com suas 
intengdes. Deixemos andar, portanto, o carro pla- 
tdnico, o par de potros atrelados, diferentes em 
seus impulsos, @ 0 aUTIgQa Que Os guia, todos enig- 
mas de que [Platao] se serve para formular sua 
doutrina sobre a alma; coloquemos igualmente 
de lado todas as teses do Filésofo sequinte, 
que, pesquisando habilmente os fendmenos @ 
examinanco com cuidado o problema que agora 
nos interessa, nos mostrou que a alma é@ mor- 
tal; deixemos de lado também os fildsofos pre- 
cedentes @ sucessivos, tenham eles escrito em 
prosa ou em versos baseados sobre o ritmo @ 
sobre o metro; tomemos, ao contrdario, como 
base de nosso raciocinio a Escritura inspirada 
por Deus, que nos abriga a ndo considerar nada 
de excelso na alma, que ndo seja prdprio da 
natureza divina. Aquele que nos disse que a 
alma se assemelha a Deus nos mostrou tam- 
bem que aquilo que @ estranho a Deus néo 
entra na definic¢do da alma: a semelhanga ndo 
poderia subsistir naquilo que @ diferente. Uma 
vez que estes dois principios Ndo se veem na 
natureza Civina, Ndo @ tambem justo supor que 
fagam parte da esséncia da alma. 


Gregorio de Nissa, 
Alalima ea ressurreicao. 
























































Capitulo quarto - Os trés luminares da Capadadcia... 


Pseupo-DIonisio 
AREOPAGITA 





A concep¢do de Deus 
como “acima de tudo” 


Os escritos que est6o sob o nome ce 
Dionisio Areopagita (0 personagem conver- 
tido por séo Paulo no Aredpago de Atenas) 
foram no realidade compostos por um autor 
do séc. V, fortemente influenciado pelo tar- 


dio neoplatonismo de Proclo. 

A nogdo de Deus ai contida é, portan- 
fo, andloga a nogdo do Uno neoplatédnico, 
Principio absolutamente transcendente de 
toda realidade, acima do ser, da vida e da 
inteligéncia. 


1. Deus como realidade 
acima do ser da inteligéncia 


Esteja, porem, atento para que nenhum 
daqueles qu@ ndo so iniciados escute estas 
COISAS; quero dizer, aqueles que aderem Os coi- 
sas que existem @ que ndo imaginam que exis- 
ta algo de modo supra-substancial para além 
dos seres, mas créem conhecer com sua pré- 
ria ciéncia “aquele que eds as trevas como 
préprio esconderijo". Mas se os ensinarnentos 
do mistério divino estdo fora do alcance des- 
tes, o que diremos daqueles ainda mais profa- 
NOS, Que representam mediante as mais bai- 
xas das criaturas a Causa que transcende todas 
as criaturas @ afirram que ela por nada supera 
as formas impias @ multiolas por eles plasma- 
das? € necessario, ao contrario, atribuir a ela e 
afirmar dela, enquanto Causa de todas as coi- 
sas, tudo aquilo que se diz dos seres, @ & ain- 
da mais importante negar tudo isso, enquanto 
ela & superior a todas as coisas, nem se deve 
créer Que aS negagdes se oponham as afirma- 
cdes, mas que esta muito mais acima das pri- 
vagdes essa que transcende toda privagdo @ 
toda atribuicgdo. 

Portanto, essa @ a forma como o divino 
Bartolomeu diz que a palavra de Deus @ gran- 
de @ pequenissima, @ o Evangelho @ vasto @ 
amplo @ tambem @ conciso. Parece-me que ele 
tenha compreendido de modo admirdvel que a 
Causa boa de todas as coisas pode ser expres- 
sa com muitas palavras @ com Poucas, mas tam- 
bem coma auséncia absoluta de palavras. Com 
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efeito, para expressd-la ndo hd nem palavra 
nem inteligéncia, porque esta colocada supra- 
substancialmente além de todas as coisas, @ 
se revela verdadeiramente @ sem nenhum véeu 
apenas para aqueles que transcendem todas 
as coisas impuras @ as puras @ superam toda 
Ubida de todes os sagradas cimos, ¢ abando- 
am todas as luzes divinas @ os sons @ discur- 
os celestes, @ penetram na escuridéo onde ver- 
ladgiramente reside, conforme diz a €scritura, 
quele que esta além de tudo. 
Néo &, portanto, fora de propésito o Fato 
@ que 0 divino Moisés recebe a ordem primei- 
o de purificar-se e depois de separar-se da- 
ueles que Ndo estdo puros, @, portanto, de- 
ois de completa purificagdo ouve as trombetas 
@ muitos sons @ vé muitas luzes de que ema- 
nam raios puros @ difusos em muitas partes; 
entdo ele se separa da multiddo @, com os sa- 
cerdotes escoihidos, toca a sumidade das al- 
turas divinas @ ai ndo tem relagdo direta com 
Deus @ néo 0 vé, pois Deus @ invisivel, mas vé 
apenas o lugar em que ele se encontrava. Isso 
significa, creio, que as coisas mais divinas @ 
mais altas vistas ou pensadas sdo euras @ sim- 
ples indicagdes das coisas submetidas dque- 
@ que transcende toda coisa; @ por meio de- 
as se demonstra que a presenga de Deus @ 
superior a toda inteligéncia enquanto reside 
sobre as sumidades inteligiveis dos seus luga- 
res mais santos. 
Entdo, Moises se liberta de todas as coi- 
sas que sdo vistas @ das que véem @ penetra 
na escuriddo verdadeiramente secreta da ig- 
nordncia, Aa qual faz calar toda perceeagdo 
cognoscitiva e adere aquele que @ completa- 
mente impalpdavel e invisivel, pertencendo com- 
pletamente daquele que tudo transcende @ a 
agnhum outro, nem a si nem a outro, unido em 
um modo superior Aquele que & completamen- 
te desconhecido, mediante a inatividade de 
todo conhecimento, @ capaz de conhecer para 
além da inteligéncia com o ndo conhecer nada. 


i AG) oayvo YW 








(ota a eto) 




















2. A causa de todas as coisas 
esta acima de tudo 


Dizemos, portanto, que a Causa de todas 
as coisas @ que estd acima de todas as coisas 
nao é nem carente de substancia nem de vida, 
nem carenté de razdo nem sem inteligéncia; 
todavia, Ndo & nem uM corpo nem uma Figura 
nem uma forma, @ ndo tem quantidade ou qua- 
lidade ou peso; ndo esta em um lugar; N&o vé, 
Ndo Ppossui tato sensivel, Ndo sente nem cai sob 
a sensibilidade; ndo conhece desordem ou per- 
turbacdo por ser agitada pelas paixdes mate- 
riais; NdO @ Fraca nem sujeita aos eros sensi- 











66 


veis; Ndo tem necessidade da luz, ndo sofre 
mudanga ou corrupgGo ou divisGo ou privagdo 
ou diminuigdo; ndo é nenhuma das coisas sen- 
siveis, NEM AS POSSUi. 


Pseudo-Dionisio Arecpagita, 
Teologia mistica. 


MAximo 0 CONFESSOR 





As cinco divisoes 
da natureza 


Esta famosissima passagem dos Am- 
bigua (explicagées oe dificuldades presentes 
nas obras de Gregorio Nazianzeno e Dionisio 
Areopagita) exerceu grande influéncia sobre 
€scoto Eriugena (tradutor de obras de Maxi- 
mo @ autor do De divisione naturae). 

Aqui se apresentam cinco divisdes fun- 
damentais: 

1) natureza crioda/néo-criada; 

2) mundo inteligivel/sensivel; 

5) céu/terra; 

4) paraiso/mundo habitacoe pelo homem; 

5) homem/mulher. 

O homem, que @ imagem de Deus e, 
como microcosmo, é um anel de conjungdo 
privilegiado entre os extremos, teria devido 
unificar os diversos opostos, reconduzindo o 
Todo a Deus. 

Uma vez que ndo realizou essa tarefa, 
Deus empreendeu a obra ca salvacdo e da 
unificagdo por meio do mistério da Encar- 
nacgdo do Verbo. 





Os santos que receberam a maior parte 
dos mistérios divinos daqueles que foram se- 
guidores @ ministros do logos, @ que portanto 
obtiveram imediatamente o conhecimento dos 
mistérios transmitido a eles por sucessdo dos 
predecessores, dizem que a substdncia de tudo 
© que foi Feito distinque-se em cinco divisdes. 
Dizem que a primeira delas @ a que distingue a 
Realidade néo-criada da criada na sua totali- 
dade; esta recebeu o ser por meio do nasci- 
mento. Afirmam, com efeito, que Deus por bon- 
dade produziu a magnifica ordem da totalidade 
dos seres, @ que ndo s@ torna de modo ne- 
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nhum evidente por si o que @ como seja, cha- 
mando distingdo a ignordncia sobre isso, que 
separa a criatura de Deus. Com efeito, dado 
que ela distinque estes entre si naturalmente, 
@ nGo pode ser recolhida em unidade em uma 
SO @sséncia, POrTquYNe Ndo Pode receber uM Uni- 
co @ id&ntico termo, foi deixada ndo-expressa. 
A segunda diviséo, ao contrario, em base 4 qual 
se distinque toda a natureza que recebeu oO ser 
de Deus na criagdo, é a que estd entre o inteli- 
givel @ o sensivel. A terceira é aquela segundo 
a qual a natureza se distinque em céu @ terra. 
A quarta, depois, 6 aquela segundo a qual a 
terra se divide em paraiso e terra habitada, ea 
quinta @ aquela segundo a qual o homem, que 
esta acima de todos como um cadinho que con- 
tém em si a totalidade, tornando-se em si me- 
diador entre todos os extremos de toda divi- 
so, com bondade introduzide com o nascimento 
entre os existentes, se subdivide em macho @ 
fémea. Tem claramente a plena capacidade de 
unir naturalmente, pois esta no meio de todos 
os extremos, gracas 4s proprigdades relativas 
a todos os extremos de suas partes, por meio 
das quais, realizando 0 modo da génese das 
coisas distintas, de maneira conforme 4 causa, 
teria revelado por si o grande mistério do esco- 
po divino, tendo feito harmoniosamente termi- 
nar em Deus a unido reciproca dos extremos 
dos seres, procedendo dos prdéximos aos dis- 
tantes @ sucessivamente para o alto dos piores 
aos melhores [...]. Todavia, uma vez que o ho- 
mem, depois que foi criado, ndo se moveu na- 
turalmente para o Imdovel, como seu Principio 
(digo, Deus), mas se dirigiu contra a natureza, 
voluntariamente, de modo irracional, para aquilo 
que esta abaixo dele, sobre o qual ele proprio 
por ordem divina teria devido comandar |...], @ 
assim pouco faltou para que de novo misera- 
velmente corresse o perigo de afundar no ndéo- 
ser, por ele sdo transformadas as naturezas, @ 
de modo paradoxal ¢ sobrenatural. Aquilo que 
por natureza é absolutamente imdvel se move, 
por assim dizer, permanecendo imdvel, para 
aquilo que @ por natureza movido. € Deus se 
torna homem a fim de salvar o homem perdido. 
Maximo o Confessor, 

Ambiquorum liber. 





























O amor 





Muito significativa e tocante é a doutri- 
na de Mdximo sobre o agape, sobre o amor, 
concebido, no Novo Testamento, como amor 





—_—> 
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de Deus @ do préximo. Tal temdtica se cen- 
traliza sobre a natureza de Deus como agape 
@ sobre a pessoa de Cristo. 

Eis uma passagem emblemdtica tirada 


do Livro ascético: ela apresenta Deus como 
“amor”, Cristo como o ‘proprio verdadeiro 
amor", o amor por todo homem como "sinal 
de amor de Deus". 





“Mesmo se [os mandamentos] sGo mui- 
tos, irmdo, todavia eles se recapitulam em um 
56 preceito, ou seja: ‘Amards o Senhor teu Deus 
com todas as tuas forgas @ com toda a tua men- 
te, @ o teu proximo como a ti mesmo’. € quem 
luta para observar esse preceito, cumpre junto 
todos os mandamentos. Com efeito, aquele que 
nado se afastou da paixdo por aquilo que @ 
material [...] no pode amar nem Deus nem o 
préximo com verdade, porque @ impossivel ser 
ao mesmo tempo inclinade 4 matéria @ amar 
Deus. € isso & aquilo que diz o Senhor: ‘Nin- 
guém pode servir a dois patrdesf...]’. Com efei- 
to, pelo fato de que nossa mente esta apega- 
da as coisas do mundo, @ escravizada por elas 
e despreza o mandamento de Deus, transqre- 
dindo-o". 

Eo irmdo disse: "De quais coisas falas, pai?” 

Eoancido respondeu: "De alimentos, rique- 
zas, propriedades, gléria, parentes @ dai por 
diante". 

€ 0 irmGo perguntou: “Dize-me, pai: Deus 
por acaso no criou @ssas coisas @ NGO as deu 
acaso para que os homens as usassem? Como 
entdo ordena ndo estar apegado a elas?" 

Eo ancido respondeu: “€ evidente que 
Deus criou estas coisas @ as deu para que os 
homens as usassem. € todas as coisas criadas 
oor Deus sao boas, porque servindo-nos delas 
bem tornamo-nos agraddveis a Deus; nos, p0- 
rém, sendo fracos @ ligados tanto 4 matéria 
como ao modo de pensar, PUSeMOS as coisas 
materiais na frente do mandamento do amor, @ 
ficando apegados a elas, combatemos os ho- 
mens. Devemos, porém, antepor a todas as 
coisas visiveis @ ao préprio corpo O amor por 
todo homem, que é sinal do amor por Deus, 
como o prdéprio Senhor indica nos Evangelhos: 
‘Quem me ama — diz — observard os meus 
mandamentos’. € qual seja o mandamento, pela 
observéncia do qual nds o amamos, escuta ele 
proprio, que diz: ‘Este @ o meu mandamento: 
que vos ameis uns aos outros’. Vés que Oo amor 
mUtuo testemunha o amor por Deus, que @ a 
oerfeigdo de todo mandamento de Deus?” 








Maximo o Confessor, 
Liber ascéticus. 


A “liturgia césmica” 


O dpice da doutrina do Confessor so- 
bre divisdes @ unificagées, pYla qual tudo € 
‘recapitulado” em Cristo, 6 a concee¢ao da 
“liturgia césmica”. A unificagdo realizada pela 
Encarnagdéo continua na obra transfiguradora 
da Igreja. 

A Igreja estdé no meio, entre cosmo na- 
tural @ sobrenatural; assim como a Igreja é 
um mundo, também o mundo € uma "“igreja 
cosmica”, cuja nave é o cosmo sensivel. Nes- 
te templo o homem, imagem de Deus, céle- 
bra a adoragéo, a oferta liturgica trans- 
figuradora. 

Afpresentamos duas passagens signifi- 
cativas, tiradas da Mustagogia, qué é uma 
interoretacéo simbdlica da liturgia. 





1. A Igreja, figura do cosmo 


A santa Igreja de Deus € a figura @ a ima- 
gem do cosmo inteiro, constituido de seres visi- 
veis @ invisiveis, porque apresenta em si a mes- 
ma unido @ distingdo. Embora ela seja de fato 
como uma sé casa pela construgdo, por certa 
particularidade na disposicdo da estrutura ad- 
mitird a disting¢Go, sendo dividida, com uma parte 
reservada exclusivamente acs sacerdotes @ aos 
ministros, chamada santuario, @ outra acessivel 
a todo © povo fiel, charmada nave. Por outro 
ado, é una por esséncia, ndo estando dividida 
de suas partes por sua diferenga reciproca, mas 
ibertando as préprias partes da diferenga que 
brota de seu nome por sua relagdo com a uni- 
dade, @ mostrando que ambas sdo reciproca- 
mente a mesma coisa, @ manifestando que, por 
coesdéo, uma € para a outra aquilo que cada 
uma é para si mesma [...]. Do mesmo modo, 
também todo o cosmo dos seres, gerado por 
Deus, esta subdividido tanto em um mundo in- 
teligivel, formado por esséncias inteligiveis @ 
incorpdreas, quanto neste mundo sensivel @ cor- 
pdreo, também magnificamente entretecido por 
muitas forrnas @ naturezas. Trota-se, por assim 
dizer, de outra Igreja, ndo feita por mdos de 
homem, revelada sabiamente por esta, Feita por 
mdos de homem, @ que tem, como santuanio, o 
cosmo superior, constituido pelas poténcias do 
alto &, como nave, este cd debaixo, reservado 
aos S@res AOS Quais toca como sorte a vida 
sensivel. 




















Maximo o Confessor, 
Muystagogio. 
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2. O homem como Igreja mistica 


€, vice-versa, o homem é uma Igreja mis- 
tica: com a nave do corpo, tlumina virtuosa- 
mente a parte ativa da alma com a poténcia 
dos mandamentos, conforme a filosofia ética, 
enquanto com o santudrio da alma conduz em 
Deus, conforme a contemplagéo natural, por 
meio da razdo, as formas das coisas sensi- 


Os bustos 
de Jodo Climaco, 
Jodo Damasceno 

e Maximo o 
Confessor, 

em um cOdice 
conservado 

na Biblioteca 
Nacional de Paris. 
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veis, tiradas pelo espirito dé modo puro da 
matéria, @ por fim, com o altar da mente cha- 
maasio siléncio, celebrado nos templos, da 
grande voz invisivel e incognoscivel da Divin- 
dade, por meio de outro siléncio, loquaz é de 
muitos sons [...]. 


Maximo o Confessor, 
Mustagogia. 


A PATRISTICA 
NA AREA CULTURAL 
DE LINGUA LATINA 


HO filosofar na fé de santo Agostinho 


“Ninguém pode atravessar o mar deste século, 
se nao for carregado pela cruz de Cristo.” 


Agostinho 


Capitulo quinto 


A Patristica latina antes de santo Agostinho 


Capitulo sexto 


Santo Agostinho e o apogeu da Patristica 
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Capitulo quinto 


A Patristica latina 


antes de santo Agostinho 








I. Minicio Félix, Tertuliano 








e os escritores cristaos até o século 1V 


e Os Padres latinos anteriores a Agostinho foram pouco 
atraidos, quando nao decisivamente hostis, a filosofia grega. 
Minucio Félix, particularmente, condenava a sabedoria grega, 
acusando-a de ser tao grandiloquente e pomposa, quanto va, 
abstrata e superficial. Para ele apenas a doutrina crista pode 
ser considerada sabedoria do coracdo, auténtica e profunda. 


e Para Tertuliano, Atenas e Jerusalém nada tém em co- 
mum: fé em Cristo e Sabedoria humana se contradizem (daqui 
sua célebre afirmacgao: credo quia absurdum). Na verdade, a 
alma é naturaliter christiana e é a cultura filoséfica que a afas- 
ta da verdade. Tertuliano assumiu, talvez de Séneca, uma con- 
cepcdo corporea da realidade e do proprio Deus. 


* Os escritores cristdos dos sécs. Ill-I\V moveram-se substan- 
cialmente em trés diregdes: em sentido pastoral (como Cipriano), 
em sentido teoldgico (como Novaciano) e em sentido filosofi- 
co (como Arnobio e Lactancio), mas, neste ultimo caso, nem 
sempre em formas originais e adequadas a finalidade. 


© Os tradutores e comentadores do séc. IV souberam man- 
ter viva a tradicdo filoséfica, sobretudo de estilo platénico e 
neoplaténico — neste sentido tiveram particular importancia 
as traducées de Calcidio —, enquanto alguns deles, como Ma- 
rio Vitorino, transpuseram para o ambito teoldgico tragos e 
idéias adquiridas no estudo da filosofia. 


Minucio 

e a sabedoria 
grega 

+ § 1-2 


Tertuliano: 
credo quia 
absurdum 

+ § 3-5 


Outros escritores 
cristaos 
>§6 


Os tradutores 
cristaos 
>§7 


ol O primeiro escrito 


apologético cristao-latino 


Os Padres latinos anteriores a santo 
Agostinho foram geralmente muito pouco 
atraidos pela filosofia e, mesmo quando se 
ocuparam dela, ndo criaram idéias verdadei- 
ramente novas. A formagao cultural dos pri- 
meiros apologistas foi de carater juridico- 
retorico, especialmente no sensivel e vivo 
ambiente africano. Em outros Padres prevale- 


ceram Os interesses estritamente teolégicos e 
pastorais ou entdo filologicos e eruditos. Em 
geral, o lugar que eles ocupam na historia da 
filosofia é bastante modesto. Sendo assim, 
limitar-nos-emos a uma abordagem sintética, 
com 0 objetivo de conhecer, ainda que apenas 
em linhas gerais, o fundo sobre o qual surgiu 
a poderosa figura de santo Agostinho. 

O primeiro escrito apologético em favor 
dos cristaos foi provavelmente 0 Otdvio, de Mi- 
nucio Félix (um advogado romano), escrito 
pelos fins do século II em forma de dialogo. 
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As finezas ciceronianas e a aparente paca- 
tez no tom geral, proprias de Minucio Fé- 
lix, induziram muitos a falar de um espirito 
conciliador com a cultura paga. Na reali- 
dade nao é assim, porque, como bem desta- 
caram alguns, os ataques contra os fildéso- 
fos gregos, substancialmente, sao bastante 
duros. 


od , Os fortes ataques 
de Minicio Félix 


contra os filssofos gregos 





A proposito das concordancias que 
podem ser constatadas entre os filésofos 
gregos e 0 cristianismo, Mintcio Félix es- 
creve: “E note-se bem que os fildsofos afir- 
mam as mesmas coisas em que cremos, ndo 
porque nos tenhamos seguido os passos de- 
les, mas porque eles se deixaram guiar por 
leve centelba, que os iluminou com as pre- 
gacoes dos profetas sobre a divindade, in- 
serindo um fragmento de verdade em seus 
sonhos” 

E, depois de acenar a teoria da transmi- 
gracao das almas, propugnada por Pitdgoras 
e Platao, que ele julga verdadeira aberracao 
doutrinaria, acrescenta 0 seguinte a prop6- 
sito da admissdo da idéia de que as almas 
podem assumir corpos também de animais: 
“Essa afirmagao nao parece de fato a tese de 
um fildsofo, parecendo muito mais a tirada 
injuriosa de um comico” 

Falando de Socrates, dos céticos e dos fi- 
ldsofos em geral, Minucio afirma sem meios- 
termos © seguinte: “Que se vire, portanto, 
por sua conta Socrates, o palhaco de Ate- 
nas, com sua confissao de nado saber nada, e 
vanglorie-se com 0 atestado de um deménio 
mentiroso; e também Arcesilau, Carnéades 
e Pirro, com toda a turba dos académicos, 
continuem sempre duvidando (...): 26s nado 
sabemos o que fazer com a teoria dos fil6- 
sofos; sabemos muito bem que sao mestres 
de corrup¢dao, corruptos eles proprios, pre- 
potentes e, além do mais, tao descarados que 
estao sempre a clamar contra aqueles vicios 
nos quais eles proprios se afundaram. Nos 
nao trombeteamos sabedoria, mas a levamos 
viva no coragdo; nao dissertamos sobre a 
virtude, mas a praticamos; em suma, temos 
o orgulho de haver alcancado aquilo que eles 
procuraram com siieanie empenho e jamais 
conseguiram encontrar” 
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«Sx Para Tertuliano, 
“Mtenas 


nada tam em comum 


e Jerusalém 


A atitude polémica em relagao a filo- 
sofia, assumida por Quinto Setimio Florente 
Tertuliano, foi muito mais forte. Nascido 
pouco depois da metade do século II em 
Cartago, tem como grande destaque de suas 
obras o Apologético. Outras obras suas in- 
teressantes por varios aspectos sdo: O tes- 
temunho da alma, Contra os judeus, As pres- 
cric6es contra os beréticos, Contra Marciao, 
Contra os valentinianos, o tratado Sobre a 
alma, A carne de Cristo e A ressurreicao da 
carne, entre outras. 

Depois de ilustrar no Apologético a 
contraditoriedade dos filésofos e sua imora- 
lidade, Tertuliano contrap6e os fildsofos aos 
cristaos do seguinte modo: “Em seu conjun- 
to, que semelhanga pode-se perceber entre 
o filosofo e o cristao, entre o discipulo da 
Grécia e o candidato ao céu, entre o trafi- 
cante da fama terrena e aquele que faz ques- 
tao de vida, entre o vendedor de palavras e 
o realizador de obras, entre quem constréi 
sobre a rocha e quem destréi, entre quem 
altera e quem tutela a verdade, entre o la- 
drdo e o guardiao da verdade?” 

Em outras obras, Tertuliano reafirma 
que Atenas e Jerusalém nada tém em comum, 
como também a Academia e a Igreja. O cris- 
tao extrai seus ensinamentos do Portico de 
Salomdao, que ensina a “procurar 0 Senhor 
com simplicidade de coragao”. Tertuliano 
rejeita qualquer tentativa de fazer do cristia- 
nismo “uma contaminagao de estoicismo, 
platonismo e dialética”; com efeito, a fé tor- 
na inutil qualquer outra doutrina. 


4. O fidei smo de Uertuliano: 


“credo gq ula absurdum” 


Para Tertuliano, os filésofos sao os 
patriarcas dos heréticos. Como fé em Cris- 
to e sabedoria humana se contradizem, ele 
escreve em Carne de Cristo: “O Filho de 
Deus foi crucificado: nao me envergonho dis- 
sO, precisamente porque € vergonhoso. O 
Filho de Deus morreu: isto é crivel, porque é 
uma loucura. Foi sepultado e ressuscitou: isto 
é certo, porque é impossivel”. As expressGes 
“prorsus credibile est, quia ineptum est” 
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“certum est, quia impossibile est” tornaram-se 
muito famosas, e foram condensadas na céle- 
bre formula “credo quia absurdum”, que resu- 
me muito bem o espirito de Tertuliano. 
Para chegar a Deus, basta uma alma 
simples: a cultura filos6fica nao ajuda, até 
atrapalha. No Testemunho da alma, pode- 
mos ler: “Mas nao me refiro aquela alma que 
se formou na escola, que se treinou na biblio- 
teca, que se empanturrou na Academia e no 
Portico da Grécia e agora da seus arrotos 
culturais. Para responder, é a ti que chamo, 
alma simples, ainda no redil, ainda nado ma- 
nipulada e privada de cultura, assim como 
és naqueles que s6 tém a ti, alma integra que 
vens dos ajuntamentos, das ruas, da fiagao. 
Preciso da tua ignorancia, porque ninguém 
confia em quatro nogoes de cultura”. E, em 
Apologético, Tertuliano escreve: “O testi- 
monium animae naturaliter christianae!” 


» Influxos estdicos 


na ontologia de Tertuliano 


Apesar dessa viva antifilosofia, Tertu- 
liano, em certa medida, revela-se um estdéi- 
co em ontologia. Para ele, o ser é “corpo”: 
“nihil enim, si non corpus, nihil est incor- 
porale, nisi quod non est”. Por vezes ha, 
porém, a suspeita de que Tertuliano nao dis- 
tinga claramente o corpus da substantia. 

Ele deve ter absorvido essas teses so- 
bretudo de Séneca, que ele muito admirava. 
Deus € corpo, embora sui generis, assim 
como a alma também é corpo. 

O seu De anima, como construgao on- 
toldgica de fundo, representa a antitese exata 
do espiritualismo do Fédon. 

A Tertuliano cabe o mérito de ter cria- 
do a primeira linguagem da teologia latino- 
crista e de ter denunciado muitos erros da 
heresia gnostica, refutada principalmente 
no escrito Adversus Valentinianos. (24 





6. Cscritores cristaos 






do século III 


e dos inicios do lV 


Na Africa teve muita importancia na 
vida da Igreja sao Cipriano, nascido no ini- 
cio do século HI e falecido ao redor de 258. 
Foi grande pastor e tornou-se a maior auto- 
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ridade teologica antes de Agostinho. Desta- 
ca-se nele grande sentido eclesial. Deve-se 
recordar também Novaciano (em atividade 
pela metade do século III), que prosseguiu a 
obra de aprofundamento da linguagem teo- 
logica técnica iniciada por Tertuliano, e tam- 
bém foi grande retor, além de filésofo de 
extra¢ao estoica. 

No inicio do século IV, surgiu a obra 
Contra os pagdaos, de Arnobio, de conteido 
filos6fico, inspirada em grande sentido de 
pessimismo acerca da condi¢gao do homem, 
que o leva a encontrar em Cristo a unica 
salvacao possivel. Mas 0 cristianismo de 
Arnobio é superficial. Ele nao mostra ter 
familiaridade com a Escritura e, em parte, 
ainda permanece dominado por concepg¢Ges 
heréticas e até mesmo pagas. 

Lucio Cecilio Firmiano Lactancio, alu- 
no de Arnobio, inicialmente ensinou retori- 
ca em Cartago e depois em Nicomédia. De- 
pois de velho (por volta de 317), tornou-se 
preceptor de Crispo, filho do imperador 
Constantino. Foi claramente superior ao 
mestre, mas nao teve idéias filosdficas e teo- 
légicas verdadeiramente originais. Sua obra 
mais conhecida sao As instituicées divinas, 
em sete livros, que é ao mesmo tempo uma 
polémica contra a religido paga e uma apai- 
xonada — mas nem sempre perspicaz — 
defesa do culto e da doutrina crista. 


Tradutores, comentadores 





e eruditos cristaos 


do século IV 


Sao escassas as contribuigdes do Oci- 
dente latino no século IV. 

Calcidio traduziu e comentou o Timeu 
de Platao, em chave interpretativa de cara- 
ter médio-platénico. 

Ambrosio Teodésio Macrobio escreveu 
um Comentario ao sonho de Cipiao (ou seja, 
ao livro IV do De re publica, de Cicero). 
que sera muito lido na Idade Média. 

Julio Firmico Materno escreveu uma 
obra Sobre o erro das religides profanas, 
contra 0 politeismo pagao. 

Caio Mario Vitorino traduziu Plotino 
e Porfirio e, tendo-se convertido ao cristia- 
nismo, escreveu tratados teoldgicos. 

Hilario de Poitiers ficou famoso por sua 
obra Sobre a Trindade, a qual, porém, nao 
tem implicagées filos6ficas importantes. 
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Il. As figuras de Ambrésio, 


cJJevdnimo e Rufino 


Ambrosio 
>6§1 


e Entre os varios pensadores (fildsofos, tradutores, comen- 
tadores e eruditos) dos sécs. Ill-I\V destaca-se a figura de Am- 


brésio, bispo de Mildo de 374 a 397. Assumiu de Filon o método 
alegorico no que se refere a4 Sagrada Escritura; teve considera- 
vel influéncia sobre santo Agostinho, do qual foi mestre. 


Jerénimo 

e Rufino 

> §2 
palmente Origenes). 


ale: Ambrésio 


Uma figura de grande destaque foi 
Ambrosio, bispo de Mildo de 374 a 397. 
Ambrésio foi grande como pastor, homem 
de acao e erudito, mas nao é um pensador 
original. 

Foi escritor muito fecundo. Tanto em 
teologia como em exegese biblica, depen- 
de amplamente dos Padres gregos. Sua 
originalidade se encontra sobretudo nos 
escritos ¢tico-pastorais, campo no qual 
deve-se destacar o seu De officiis ministro- 
rum (que, de resto, se inspira em Cicero), 
no qual identifica 0 officium medium com 
os mandamentos divinos que valem para 
todos e 0 officium perfectum com os con- 
selhos de perfeigdo que valem para os san- 
tos. Com Ambrésio, 0 conceito greco-ro- 
mano de officium (criado pela antiga Estoa 
e levado ao primeiro plano por Panécio e 
Cicero) € assim repensado em bases cris- 
tas, tornando-se categoria moral estavel no 
Ocidente. 

Suas obras em geral podem ser dividi- 
das em quatro grupos fundamentais. 

1) Os escritos exegéticos que nascem, 
a maioria, das reclaboracées de homi- 
lias e que se reportam em larga medida ao 
método de leitura da Biblia proposto por 
Filon de Alexandria, e que consistia em 
aplicar de modo sistematico a alegoria filo- 
sOfica. 

2) As obras morais, entre as quais salien- 
ta-se o ja citado De officiis ministrorum. 


¢ Devemos lembrar também Jerénimo, autor da traducdo 
latina da Biblia destinada a se tornar candnica (a Vulgata), e 
Rufino, autor de traducdes em latim dos Padres gregos (princi- 


3) Os escritos dogmaticos, que freqiien- 
temente tém carater polémico contra as dou- 
trinas heréticas. 

4) As obras de caracteristicas variadas co- 
mo os hinos, os discursos e as cartas. 13] 





ode Jevrdnimo e Rufino 
‘ He 


Jer6nimo {nascido entre 340 e 350 e 
falecido entre 410 e 420) foi, sem duivida, o 
mais douto dos Padres da Igreja latina, bas- 
tando citar seu perfeito conhecimento do 
latim, do grego e do hebraico. Por tais com- 
peténcias 0 papa Damaso lhe conferiu o 
encargo de rever as varias tradugoes latinas 
da Biblia que circulavam entado e que mos- 
travam algumas discordancias. Mas, desde 
os trabalhos preliminares, Jer6nimo perce- 
beu que nao bastava simples revisdo, mas 
que era necessario um recurso sistematico 
as fontes gregas (por exemplo, no que se 
refere ao Antigo Testamento, a tradugao dos 
Setenta) e hebraicas. A tradugao de Jer6nimo 
(que ocupou 0 periodo de 391 a 406) tor- 
nou-se canénica, com o nome de Vulgata. 

Além disse: Jerénimo foi autor de 
obras exegéticas do Antigo e do Novo Tes- 
tamento, de escritos de carater dogmatico e 
polémico, de homilias e de rico epistolario 
muito apreciado na Idade Média. 

Por fim, cabe mencionar Rufino (fale- 
cido em 410), que teve o mérito de traduzir 
para o latim obras de Padres gregos, entre 
as quais as de Origenes (é sobretudo a ele 
que devemos a possibilidade de poder re- 
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construir hoje a obra Sobre os principios, 
de Origenes). Outras tradug6es importantes 
foram as da Historia eclesidstica de Eusébio 
de Cesaréia e de alguns discursos significa- 
tivos de Gregorio de Nazianzo. 


Santo Ambrosio 

€ outros santos, 

em um painel pintado 

por Ambrosto de Fossano, 
dito o Bergognone, 

ativo na Lombardia 

entre 1481 e 1522 
(Certosa de Pavia). 
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Mas 0 espirito latino se expressou so- 
bretudo em Agostinho, com quem a Pa- 
tristica alcancou os seus mais altos cumes e 
com quem encerrou-se definitivamente uma 
época e abriu-se uma nova. 
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Minucio FEe.ix 





Concorddncia 
entre fildsofos ¢ cristdos 


Retomando as teses de Justino e de 
Clemente, Mindcio Félix revisa no Octavius 
todos os fildsofos gregos, notancdo que cada 
um deles descobriu parte Ca verdade que 


se refere a Deus: os crist6os, portanto, s6o 
os filésofos por defini¢do @ todos os fildso- 
fos s6o de algum modo cristdéos. 





€ o que dizemos de Deus sendo que é a 
inteligéncia, a razdo, o espirito universal? 

Se@ te agrada, podemos fazer uma revi- 
sdo das doutrinas dos fildsofos; perceberas que 
estes, embora com linquagem diferente, estdo 
de acordo, todavia, na substdncia, & admitem 
nossa erderia opinido. 

Deixo de lado os fildsofos antigos @ os 
erimitivos que mereceram o apelativo de sa- 
bios apenas Por suas sentengas, @ me dirijo 
em primeiro lugar a Tales de Mileto, que foi o 
erimeiro a s@ ocupar de coisas celestes. Ele 
afirmou que o principio de todas as coisas 6 a 
agua, @ que Deus € a inteligéncia ordenadora 
que da aqua formou todas as coisas. De mi- 
nha parte, confesso que esta doutrina da dqua 
@ do espirito é téo profunda @ sublime que me 
parece dificil que tenha sido inventada por um 
homem, @ a considero mais como inspirada por 
Deus. Vé, portanto, como a opinido do fild- 
sofo mais antigo seja quase semelhante 4 
nossa. Anaximenes depois @, depois ainda, 
Didgenes afirmarm que @ 0 ar um deus imenso 
@ infinito: também eles, portanto, tém sobre a 
divindade uma opinido semelhante 4 nossa. 
A seguir, Anaxagoras entende Deus como in- 
teligéncia infinita que ordena @ move o univer- 
so; enquanto para Pitdgoras Deus &@ um espi- 
rito que permeia todo o universo @ do qual se 
origina também a vida animal. Sabe-se que 
Xendfanes afirna que Deus @ infinito @ que 
tem uma inteligéncia; @ que Antistenes, em- 
bora admitindo que sdo muitos os deuses do 
Povo, reconhece apenas um como verdadeiro 
@ erimeiro entre todos; @ que Espeusipo cha- 
ma Deus uma forga da natureza pela qual sdo 
governadas todas as coisas. O que mais que- 
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rerias? Demdcrito, que & também aquele que 
por primeira colocou em baila os dtomos, néo 
chama frequentemente a natureza como Deus? 
€ o préprio Epicuro, que representa os deuses 
em perpetuo repouso, ou até ndo os admite, 
todavia pde a natureza acima de todas as coi- 
sas. Aristoteles ndo exprime sempre uma Uni- 
ca poténcia divina, chamando Deus ora a inte- 
ligéncia @ ora o mundo, @ outra vez apresenta 
explicitamente Deus como o que governa o 
mundo. Tamoém Teofrasto demonstra ter va- 
rias opinides: ele coloca antes de qualquer 
coisa Oo mundo, mas outras vezes a inteligén- 
cia divina. € também Herdclides Pdntico, em- 
bora também este mutdvel em suas opinides, 
admite que o mundo @ governado por uma 
mente divina. Também Zendo, Crisipo @ Cleanto, 
apesar das diversas apinides, acabam por ad- 
mitir que a Providéncia @ Unica: com efeito, para 
Cleanto Deus @ ora a inteligéncia, ora a alma, 
ora o ar; para Zendo, que foi seu mestre, o 
PrINCIDIO QUe governa Oo mundo ~ ora a lei Na- 
tural @ divina, ora a razéo, @ ele prdéprio com- 
bate @ refuta com muito entusiasmo aquilo que 
6 0 erro comum, dizendo que Juno ndo & mais 
que oar, Jupiter o céu, Netuno o mar, Vuicéo o 
Fogo @ demonstrando de modo semelhante 
que tambem os outros deuses venerados pelo 
Povo Ndo sdo mais que os prdprios elementos 
da natureza. A mesma teoria é sustentada de 
perto por Crisioo: para ele Deus @ ora uma 
potencia divino dotada de razGo, a natureza @ 
o mundo, ora o destino fatal: ¢ demonstra imi- 
tar Zendo quando da uma interpretagdo Fisio- 
ldgica dos poemas de Hesiodo, de Homero e 
de Orfeu. De resto, esta doutrina foi também 
sustentada por Didgenes de Babilénia, que 
afirmava que mitos, como o parto de Jupiter 
@ Oo consequente nascimento de Minerva, @ 
outros semelhantes, eram apenas simbolos 
de fendmenos naturais @ ndo de deuses. Xe- 
nofonte, discioulo de Sécrates, sentencia ao con- 
trdrio que, uma vez que @ impossivel ver a fi- 
gura do verdadeiro Deus, por isso mesmo @ 
inutil Pesquisd-la, @ o estdico Aristdo acres- 
centa que @ de todo impossivel podé-la @n- 
tender; implicitamente um @ outro, justamente 
porque desistem de podé-la entender, mos- 
traram perceber a majestade de Deus. O raci- 
ocinio de Platédo a respeito de Deus € a res- 
osito do prdéprio conteudo ca religido @ mais 
claro, @, s@ Ndo fosse contaminado pela mis- 
tura de preconceitos politicos, seria um racio- 
cinio que poderia parecer inspirado pelo céu. 
Ele, com efeito, no seu Timeu, diz que Deus € pai 
do mundo, formador das coisas celestes @ das 
terrenas, @ tal que, por causa da infinita @ in- 
crivel poténcia, & dificil falar dele a outros. 
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Estas opinides, mais ou menos, podem ser 
consideradas semelnantes as nossas, uma 
vez que reconhecemos e@ dizemos que Deus 
é pai de todas as coisas, mas néo falamos dis- 
sO a NGO ser quando somos interrogados a pro- 
eosito. 
Assim expus as opinides de quase todos 
aqueles fildsofos que podem considerar como 
sua gloria mais excelsa ter indicado — embora 
com nomes diversos — um sd Deus, @ poderia- 
mos também pensar que hoje os cristdos sao 
justamente fildsofos ou entéo que, desde aque- 
la epoca, os fildsofos foram cristdos. 





Mindcio Félix, 
Octavius. 


TERTULIANO 





A filosofia e o cristianismo 
estado em contradicao 


No dmbito dos Padres apologistas, 
Tertuliano é& expressdo da tendéncia oantifi- 
losofica que pretendia rejeitar completamen- 
te as doutrinas dos gregos. fA Fé cristG, com 


efeito, torna invtil toda doutrina filosdfica 
apenas racional, porque a fe € superior a 
razao. 


1. A antigquidade das Sagradas Escrituras 
das quais apreenderam 
os préprios pagdos 


Também aqui me socorre a ja consolida- 
da antiquidade da escritura divina. Sobre a base 
de tal antiquidade ndédo se poderdé contestar ter 
ela representado o tesouro com o qual atingiu 
toda a sabedoria posterior. € se @u ndo sentis- 
se a oportunidade de reduzir o peso deste vo- 
lume, ter-me-ia prolongado muito nesta de- 
monstragao sem limites. 

Had poeta ou sofista que ndo se tenha 
dessedentado na fonte dos profetas? € de 14 
que os fildsofos extrairam alimento para a 
fecundidade de seu engenho. € 0 que eles to- 
maram de nés que os torna nossos vizinhos, 
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@ provavelmente & por isso que a Filosofia 
foi exoulsa por certas legislagées como a dos 
tebanos, dos espartanos, dos habitantes de 
Argos. 

Aproximando-se de nossas coisas, MAS ao 
mesmo tempo, como dissemos, dvidos unica- 
mente de gloria e de fatua eloqueéncia, estes 
representantes da cultura profana, quando nas 
santas paginas se defrontaram com algo capaz 
de satisfazer sua curiosidade, © traduziram em 
elucubragées prdéprias. 

Ndo estavam suficientemente persuadidos 

de seu cardter divino para serem capazes de 
abster-se de qualquer interpolagdo tortuosa, & 
nado estavam em grau de compreendé-las, @s- 
crituras rduas @ nebulosas como sdéo, de modo 
a permanecer impenetrdveis aos prdéprios he- 
breus dos quais também pareciam ser pro- 
oriedade reservada. Pois se a verdade se os- 
tentava com sua luzente simplicidade, mais a 
cavilosidade humana negava seu assentinen- 
to @ Flutuava, acabando por reduzir o incerteza 
aquile que a primeira vista aparecera como 
indubitavel. 
Haviam encontrado Deus puro @ indu- 
bitavel e ousaram submeté-lo a discusséo, dis- 
sertando sobre sua natureza, seus atributos, 
sua sede. 

Assim, alguns o proclamaram incorporeo; 
outros, corpeéreo; @ eis os platénicos @ os @stoi- 
cos. Outros disseram que ele constava de atomos, 
outros de numeros: @ eis Epicuro @ Pitdgoras. 
Outros disseram que ele era fogo, conforme 
pareceu a Herdclito. 

Os platdnicos o consideraram providén- 
cia das coisas; Outros, a0 contrario, OU se@ja, OS 
epicuristas, o designaram inerte @ indiferente 
&, por assim dizer, ausente de todas as coisas 
humanas. 

Os estdicos colocaram-no fora do mundo 
em ato de fazer mover em circulo, como um olei- 
ro, esta mole universal do mundo. Os platéni- 
COS, QO inves, O PUSeram No Ambito do mundo 
como um timoneiro presente na nave por ele 
dirigida. 

Iqgualmente variam as opinides dos filé- 
sofos a propdsito do proprio mundo, se houve 
ou ndo uM principio, se haverd ou ndo um fim. 
Ndo ha maior concordancia sobre a natureza 
da alma, que alguns consideram divina @ eter- 
na, outros, corruptivel. Cada um a seu gosto 
transformou ou auMentou as OpiNnides prece- 
dentes. 

Nenhuma maravilha, portanto, s@ nossas 
antigas tradigdes oficiais foram alteradas pe- 
las elucubragées dos filésofos. Da estirpe de 
tais Filosofos pulularam aqueles que deforma- 
ram @ falsificaram com suas apinides nosso ero- 
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prio acervo documentadrio para acomoda-lo as 
opinides dos fildsofos. De um sé caminho fize- 
ram numerosas trilhas obliquas @ inexplicdveis. 
Digo isso de passagem para que ninguem in- 
vente de equiparar-nos aos Filésofos justamen- 
te por esta reconhecida @ admitida varigdade 
existente em nossa confissdo @ de deduzir da 
multiplicidade das opinides uma caréncia da 
verdade. 

Sem hesitagdes contrapomos aos adul- 
teradores de nossa doutrina o argumento pre 
liminar da prescrigao, em nome do qual pro- 
clamamos como Unica regra de verdade aquela 
que nos foi transmitida por Cristo mediante 
seus apdéstolos, dos quais ¢ facil constatar o 
qudo tardios sdo estes discursos comenta- 
dores. 














Tertuliano, 
Apologético, XIII. 


2. A alma nado se dirige ao Capitdlio 
mas a Deus, 
e & levada instintivamente ao cristianismo 


Aquele que adoramos @ o Deus uno @ 
UNICO Que tirou do nada, para decoro de sua 
infinita majestade, toda esta mole imensa do 
mundo, com o simples comando de sua pala- 
vra, coma simples explosdo de seu gesto inte- 
ligente, com o simples desdobramento de sua 
poténcia, esta mole imensa com todo o equi- 
pamento de seus elementos, de seus organis- 
mos corpdreos, de seu @xército espiritual. Néo 
sem razGo os gregos aplicaram o qualificativo 
especifico: o cosmo. Cle @ invisivel, embora 
possamos divisd-lo e percebé-lo. Ele esta alem 
de toda a nossa comepreensdo, embbora a sen- 
sibilidade humana esteja em grau de percebe- 
lo @ calculd-lo. Por isso & verdadeiro, embora 
sendo tdo grande. O que se pode ver, tocar, 
avaliar, @ inferior ao olho humano que o perce- 
be, as mGos que o contaminam apalpando-o, 
aos sentidos mediante os quais o encontramos. 
O infinito s6 @ conhecido de si mesmo. Deus € 
suscetivel de compreensdo apenas pela sua su- 
perioridade a toda compreensdo. A extraordi- 
ndaria grandeza o torna ao mesmo tempo co- 
nhecido @ desconhecido para os humanos. Aqui 
repousa toda a soma de culpabilidade daque- 
les que ndo o querem reconhecer: a impossibi- 
lidade de ignord-lo. 

Quereis que dele demos as provas me- 
diante suas obras tGo numerosas @ [do gran- 
diosas, que nos contém, que nos sustentam, 
que nos alegram, que nos aterrorizam? Quereis 
que dele tragamos o testemunho do fundo da 
propria alma? Eis a voz desta alma. Premida no 
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carcere corpereo, ferida @ manchada por costu- 
mes deformantes, esgotada pelas paixdes @ 
pelas libidinagens, liberta de dignidades men- 
tirosas, pois bem, apenas tenha um instante de 
arrependimento, logo que tenha um indicio de 
cura de seus desregramentos, de sua letargia, 
de suas doengas congénitas, ndo sabe fazer 
outra coisa a nado ser nomear Deus com uM UNi- 
co nome, Deus, porque @ o verdadeiro nome 
de Deus. Qual é a exclamacdo de tados? "Deus 
grande, Deus bom. Seja o que Deus quer”. Mas 
ha mais. A erdpria alma o reconhece como juiz. 
“Deus 0 sabe, entrego-me a Deus, Deus provi- 
dencie”. O testemunho da alma levada instinti- 
vamente ao cristianismo! O que mais? Saindo 
destes incidentes a alma néo se dirigg ao 
Capitdlio, mas ao céu. €la sabe muito bem qual 
é a moradia do Deus vivo: dele, com efeito, 
tirou sua origem. 














Tertuliano, 
Apologético, XVII. 


3. Ndo hé semelhanga entre o filésofo grego 
¢ 0 cristGo 


Alguém objetard que tambem entre os 
nossos ha aqueles que faltam para com as ins- 
trugées da disciplina. Mas lembrai-vos de que 
estes deixam imediatamente de ser considera- 
dos cristos entre nds. Vossos Filédsofos, ao in- 
vés, tendo na consciéncia aquela carga de er- 
ros, permanecem no numero @ no decoro da 
sabedoria. 

No conjunto, que semelhancga se pode 
captar entre o filésofo @ o cristdo, entre o disci- 
oulo da Grécia @ o candidato ao céu, entre o 
traficante da fama terrena @ aquele que foz 
questdo de vida, entre o vendedor de palavras 
@ o realizadoer de obras, entre quem constréi 
sobre a rocha @ quem destrdi, entre quem alte- 
ra @ quem tutela a verdade, entre o ladréo @ 0 
quardido da verdade? 





Tertuliano. 
Apologético, XLII. 


4. A sabedoria é estultice 


Estas sao as doutrinas dos homens @ dos 
demdnias, nascidas do espirito da sabedoria 
terrena para aqueles ouvidos que tém o pruri- 
do de ouvi-las. Mas o Senhor chamou de 
“estultice” tal sabedoria, e escolheu aquilo que 
é e@stulto para o mundo a fim de confundir tam- 
bém a prdpria Filosofia.! Pois a filosofia é a ma- 


'CF, 1Corintios 1,27; 3,19. 
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téria da sabedoria terrena, intérprete temerd- 
ria da natureza @ da disposicdo divina. Portan- 
to, as prdprias heresias séo subornadas pela 
Filosofia. [...] 

Daqui derivam os mitos @ as genealogias 
intermindveis @ as questdes esteéreis @ os dis- 
CUISOS QUe Serpenteiam como caranquejo: de- 
las nos mantém distantes o apdstolo, decla- 
rando explicitamente, quando escreve aos 
Colossenses,? que devemos nos manter em 
guarda com a filosofia @ sua vé sedugdo — 
“estai atentos para que alguém ndo vos enga- 
ne por meio da Filosofia e sua v4 seducdo, con- 
forme a tradic¢Go dos homens” —, em contraste 
com a providéncia do Espirito Santo. Paulo es- 
tivera em Atenas, @ conhecera, gragas aos en- 
contros que ai fizera, esta sabedoria humana 
que pretende possuir a verdade @ a corrompe, 
também ela de varios modos dividida em suas 
heresias, ou seja, na varigdade de suas seitas 
que mutuamente se contrastam. 

Portanto, o que Atenas e Jerusalém tém 
em comum? O que a Academia @ a lgreja 
tém em comum? O que os hereges @ os cris- 
tdos tém em comum? Nossa disciplina vem do 
pdrtico de Salomdo, © qual ensinara que se 
devia procurar Deus com simplicidade de cora- 
cdo. Pensem nisso aqueles que inventaram 
um cristianismo estdico @ platénico @ dialético. 
Né&o precisamos da curiosidade, depois de Je- 
sus Cristo, nem da pesquisa depois do Evan- 
gelho. Quando cremos, ndo sentimos neces- 
sidade de crer em outra coisa, uma vez que 
cremos antes isto: Ado haver motivo de ter de 
crer em outra coisa. 








Tertuliano, 
Sobre a prescrig¢do contra os heréticos, 
71-9. 


5. A Fé acima da razdo 


Ha certamente outras coisas iqualmente 
estultas, que se referem as ofensas @ 4 paixdo 
de Deus: do contrario, que estes digam que & 
erudéncia a crucifixdo de Deus. Elimina, portan- 
to, também isto, Marcido,? @ sobretudo isto. O 
que, com efeito, é mais indigno de Deus, o que 
merece maior rubor, o nascer OU O mMorrer, O 
carregar a carne OU O carregar a cruz, O Ser Cir- 
CUNCISO OU O Ser traspassado, © ser nuUtrido ou 
o ser sepultado, o ser deposto em uma manje- 
doura ou o ser escondido em um sepulcro? Se- 
ras mais sabio se n&o tiveres crido nem nessas 
coisas. Mas néo serds sdbio se ndéo tiveres sido 
estulto no meio do mundo, crendo nas coisas 
estultas de Deus. 

Talvez ndo tenhas tirado de Cristo as pai- 
x5es, enquanto, como fantasma, ele estava 





privado da possibilidade de senti-las? Disse- 
mos antes que ele teria podido sofrer iqual- 
mente bem o ludibrio ndo real da natividade @ 
da infancia imagindria. Mas, responde-me 
agora, assassino da verdade: Deus nao foi ver- 
dadeiramente crucificado? Néo morreu verda- 
deiramente, uma vez que verdadeiramente cru- 
cificado? Ndo ressuscitou verdadeiramente, 
obviamente porque estava verdadeiramente 
morto? 

Por consequinte, terd errado Paulo, que 
sustentava ndo saber outra coisa a ndo ser que 
Jesus fora crucificado;* tera errado por acres- 
centar que fora sepultado;? terd errado afirman- 
do que tinha ressuscitado?® Falsa é@, portanto, 
nossa Fé, & serd um fantasma tudo aquilo que 
esperamos de Cristo, Marcido, o mais celerado 
entre os homens, tu que desculoas os homici- 
das de Deus: cesses, com efeito, Cristo nada 
teve a sofrer, se nada sofreu na realidade. Pou- 
ea a Unica esperanga de todo o mundo: por 
que destrdis a vergonha da fé, que nos & ne- 
cessdria? Tudo o que @ indigno de Deus é util 
para mim: estou salvo se ndo estiver envergo- 
nhado a respeito de meu Senhor, que diz: “quem 
se envergonhar de mim, também eu me enver- 
gonharei dele”.’ 

Ndo acho que existam outros motivos de 
vergonha, os quais, mediante meu desprezo 
pelo rubor, possam demonstrar-me que fago 
bem de ser impudente @ que a minha & uma 
feliz estultice. O Filho de Deus foi crucificado: 
ndo me envergonho, uma vez que deveria me 
envergonher. O Filho de Deus também foi mor- 
to: 6 sem duvida crivel, pois se trata de uma 
coisa tola. € depois de ser sepultado ressusci- 
tou: & uma coisa certa, porque @ uma coisa im- 
possivel. 








Tertuliano, 
Sobre a carne de Cristo, 
5.1-4. 


2CF, Colossenses 2.8. 

3Marcido (séc. Il) se inspirava nas concepcdes gnos- 
ticas @ rejeitava o Antigo Testamento @ a concepgdo de 
Deus aqui expressa, em favor da concepgdo de Deus 
como amor expressa no Novo Testamento. Deus havia- 
se encarnado em Cristo, assumindo um corpo nao real, 
mas aparente. Tertuliano, em oposigdo a essa concep- 
cdo, escreveu uma obra de peso chamada Contra 
Marciéo. 

“CF, 1 Corintios 2.2. 

Idem, 15.4. 

Idem, 15,16-19. 

7Moateus 10,33. 
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AmsBrosio 





Os deveres 


Ambrosio, bisoo de Mildo, utiliza varios 
conceitos filosdficos deduzidos tanto da tra- 
di¢Go platénica quanto da tradicéo estdica. 


No trecho sequinte reinterpreta em cha- 
ve crist a doutrina platdnica da justica. 





A importancia da justica pode ser enten- 
dida a partir do Fato de que ela néo sofre ex- 
cegdes nem de lugares nem de pessoas nem 
de tempos, mas @ garantida também aos inimi- 
gos; por isso, se Fai combinado com o inimigo o 
dia ou o lugar para a batalha, considera-se con- 
tra a justiga ereveni-lo sobre o lugar ou o tempo. 
Ha diferenga, com efeito, entre o ser pego de 
improviso por uma batalha ou por um duro con- 
fronto ou depois de uma situagdo antecedente 
favoravel ao adversdrio @ a um caso fortuito. 
Dai que se faz vinganga mais aspera contra os 
iINimigos Mais |encarnigados, ou seja, contra os 
desleais @ oS que cometeram maiores ofen- 
sas, como no caso dos madianitas que, por 
meio de suas mulheres, induziram ac pecado 
muitos do povo hebreu, de modo que também 
sobre o povo dos pais se derramou a célera 
de Deus. 

€ por tal motivo aconteceu que Moises, 
obdtida a vitdria, ndo deixou sobreviver nenhum 
deles. Quanto aos gabaonitas, que invadiram 
© povo dos pais mais com o embuste do que 
com a guerra, Josué ndo os aniquilou na bata- 
Ilha, mas os humilhou impondo-lhes condicées 
ofensivas. Eliseu, por sua vez, Ndo concordou 
com a vontade do rei de Israel de matar os sirios 
que, no decorrer do assédio, introduzira na ci- 
dade feridos pela cegueira momentdénea, para 
Que ndo pudessem ver onde entravam, mas 
disse: “Ndo ferirds aqueles que ndo capturaste 
com tua langa @ tua espada; oferece-lhes pdo 
@ Agua para que comam e bebam e@ sejam dei- 
xados livres @ se diriiam a seu senhor". Agiu de 
tal modo para que eles, induzidos por um trata- 
mento humano, sé mostrassem gratos. Dai por 
diante os piratas da Siria cessaram de invadir a 
terra de Israel. 
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Se a justiga vale tambem na guerra, deve 
ainda mais ser observada na paz. € tal benefi- 
cio o profeta fez dqueles que vieram para 
captura-lo. Com efeito, ao saber que era Eliseu 
quem se opunha a todos os seus planos, o rei 
da Siria havia mandado seu exército para 
assedid-lo. Vendo tal exército, Giezi, servo do 
erofeta, comegou a preocupar-se com sua pré- 
pria salvagdo. Mas o profeta Ihe disse: “Ndo 
temas, Porque’ os Que @estdo conosco sdo mais 
NUMErosoEs Jos QuYS os que estdo com eles”. O 
profeta orou para que os olhos de seu servo se 
abrissem, &, depois de abertos, Giezi viu todo 
o monte cheio de cavalos @ de carros ao redor 
de Eliseu. Enquanto os inimigos vinham contra 
@ 
9 
d 
fe) 





@, Oo profeta disse: “Fira o Senhor com a ce- 
veira oO @xército da Siria”. Obtendo a graga, 
iss@ aos Sirios: “Sequi-me @ eu vos conduzirei 
té o homem que procurais”. € viram Eliseu, que 
stavam ansiosos por capturar @, embora ven- 
do-o, ndo podiam dele se apoderar. € claro, 
portanto, que também na guerra @ preciso ob- 
servar a lealdade @ que trair a palavra dada 
néo pode ser um ato de honra. 

Por fim, também aos inimigos davam um 
nome agradavel ¢ os charnavam de “estrangei- 
ros"; com efeito, conforme o uso antigo, os e@s- 
trangeiros (oeregrinos) eram chamados de hés- 
pedes (hospes). € podemos dizer que também 
este costume foi herdado dos nossos porque 
os hebreus chamavam seus inimigos de “de 
outra raga” (allophylos), ou seja, com a pala- 
vra latina alignigenas [nascidos em outro lu- 
gar]. Assim, no primeiro livro dos Reis lemos: 
"E aconteceu que naqueles dias gente de ou- 
tra raga [filisteus] se reuniram para combater 
contra Israel”. 

O fundamento da justica @ a lealdade, o 
coragdo do justo medita pensamentos de leal- 
dade, @ o justo que se acusa funda a justicga 
sobre a lealdade, porque sua justiga se mani- 
festa quando confessa a verdade. Também o 
Senhor, por boca de Isaias, diz: “Eis: eu coloco 
uma pedra como fundamento para Sido”, isto 
é, Cristo como fundamento da Igreja. Cristo, com 
efeito, ¢ a fe de todos; a Igreja @, por assim 
dizer, a norma da justiga, o direito comum de 
todos: ao mesmo tempo ora, ao mesmo tempo 
age, ao mesmo tempo @ posta 4 Prova. Assim, 
quem renega a si mesmo, este & digno de Cris- 
to. Também Paulo pds Cristo como fFundamento, 
a fim de que sobre ele funddssemos as obras 
de justica, pois a fé @ fundamento; nas obras, 
s@ mas, @std a iniquidade; se boas, a justica. 

Ambrdsio, 
Os Ceveres. 
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Capitulo sexto 


Santo Agostinho 


eo apogeu da Patristica 


I. A vida, a evolucdo espiritual 


e as obras de santo Agostinho 


e Agostinho (354-430) é o mais importante dos Padres da Igreja. Seu itinera- 
rio espiritual e filosofico foi muito articulado: a mae Monica, pela sua firme e 
tenaz fé, e o bispo Ambrosio, que lhe ensinou o método da 


exegese alegérico-filosofica da Biblia, tiveram papel decisivo 


f lean if : A formacéo 
na sua conversado ao cristianismo. Sua formagao cultural foi so- — espiritual 
bretudo de lingua e de inspiragdo latina, marcada quando mui-_ e filoséfica 
to pela retorica, disciplina que Agostinho ensinou na Africae — § 1-2 


em Mildo. 


Os modelos culturais que sobre ele influiram foram os seguintes: Cicero, que 


© converteu a filosofia; o Maniqueismo, que influenciou boa parte de sua vida 
anterior a conversdo e também a posterior, enquanto aspera e prolongada foi sua 
polémica antimaniqueista; o pensamento neoplatdénico (particularmente de Plotino 
e de Porfirio), que Ihe acrescentou a dimensdo do supra-sensivel, além, natural- 
mente, da Biblia e particularmente das Cartas de Paulo. 

A ultima parte da vida de Agostinho foi dedicada a luta contra as heresias 
dos Donatistas (que nédo queriam readmitir na comunidade aqueles que tinham 
abjurado durante as perseguicdes) e dos Pelagianos, que nado consideravam o pa- 


pel da graca divina na salvacgao. 


¢ A vasta producdo literaria de Agostinho pode ser dividida do seguinte 


modo: 


1) obras de carater filosdfico (particularmente todos os dialogos); 
2) obras teoldgicas, entre as quais sobressai A Cidade de Deus; 
3) escritos exegéticos e polémicos, principalmente contra os Maniqueus, os 


Pelagianos e os Donatistas. 


Confiss6es, que € a obra mais significativa de Agostinho, 
constitui, também no género, uma novidade absoluta. 


a er vid a 





Aurélio Agostinho nasceu em 354 em 
Tagaste, pequena cidade da Numidia, na Afri- 
ca. Seu pai, Patricio, era pequeno propricta- 
rio de terras, ainda ligado ao paganismo (s6 
iria se converter no fim da vida). Ja sua mae, 
Monica, era uma fervorosa crista. Depois 


A producéo 
> §3 


de ter freqiientado as escolas em Tagaste e na 
vizinha Madaura, conseguiu ir para Carta- 
go, gracas a ajuda financeira de um amigo 
de seu pai, para realizar seus estudos de re- 
torica (370/371). Sua formagao cultural re- 
alizou-se inteiramente em lingua latina e com 
base nos autores latinos (so superficialmen- 
te e nao de muito bom grado ele se aproxi- 
mou do grego). Para ele, Cicero manteve-se 
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durante longo tempo como modelo e ponto 
de referéncia essencial. 

Na época de Agostinho, o retérico ja 
perdera seu papel antigo, que, como sabe- 
mos, era um papel politico e civil, tendo-se 
tornado essencialmente professor. E, assim, 
Agostinho ensinou primeiro em Tagaste 
(374) e depois em Cartago (375-383). Mas 
a turbuléncia dos estudantes cartagineses o 
levou a transferir-se para Roma em 384. 

No mesmo ano, passou de Roma para 
Milao, onde assumiu o cargo de professor 
oficial de ret6rica da cidade. Agostinho che- 
goua Milao gragas ao apoio dos maniqueus, 
dos quais, como veremos, foi seguidor du- 
rante certo periodo. Mas em Mildo, entre 
384 e 386, através de profundas reflexdes 
espirituais, amadureceu sua conversdo ao cris- 
tianismo. Consequentemente, Agostinho de- 
mitiu-se do cargo de professor oficial e reti- 
rou-se para Cassiciaco (na Briancia), numa 
chacara, onde passou a levar uma vida em 
comum com os amigos, a mae, 0 irmao e o 
filho Adeodato. 

Em 387, Agostinho recebeu o batismo 
do bispo Ambrosio (que desempenhou um 
papel nao desprezivel, ainda que indireto, 
em sua conversao) e deixou Milao para re- 
tornar a Africa. No caminho de volta, em Os- 
tia, morreu sua mae, Monica. Agostinho sO 
conseguiu voltar a Africa em 388, porque 
Maximo havia usurpado o poder naquela 
regido e a viagem se tornara perigosa. Nes- 
se meio tempo, esteve em Roma, onde per- 
maneceu durante quase um ano. 

Voltando finalmente a Tagaste, vendeu 
os bens paternos e fundou uma comunida- 
de religiosa, logo adquirindo grande noto- 
riedade pela santidade de sua vida. Em 391, 
quando se encontrava em Hipona, foi orde- 
nado sacerdote pelo bispo Valério, sob pres- 
sao dos fiéis. Em Hipona, ele ajudou Valério, 
sobretudo na pregagao, e fundou um mos- 
teiro, onde se reuniram velhos e fiéis ami- 
gOS, 20S quais se uniram novos adeptos. 

Em 395, foi consagrado bispo. E, no 
ano seguinte, com a morte de Valério, Agos- 
tinho tornou-se bispo titular. Na pequena 
cidade de Hipona, travou grandes batalhas 
contra cismaticos e heréticos, nela escreven- 
do também seus livros mais importantes. 
Daquela pequena localidade africana, com 
seu pensamento e sua obra tenaz, determi- 
nou uma reviravolta decisiva na historia da 
Igreja e do pensamento do Ocidente. Mor- 
reu em 430, enquanto os vandalos sitiavam 
a cidade. 
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Qe A evolucado espiritual 





Todas essas fases de sua vida e os acon- 
tecimentos a elas relacionados, em muitos 
aspectos, mostraram-se decisivas para a for- 
macao espiritual e a evolugdo do pensamen- 
to filosdfico e teologico de Agostinho. Por 
isso, falaremos com mais pormenores des- 
ses aspectos. 

a) A primeira personalidade que inci- 
diu profundamente sobre a alma de Agos- 
tinho, sem diivida, foi a de sua mae, MOnica 
(j4 a figura de seu pai, Patricio era bastante 
esmaecida e evanescente). Foi ela quem, com 
sua firme fé e seu cocrente testemunho cris- 
tao, langou em certo sentido as bases e cons- 
truiu as premissas da futura conversado do 
filho, sobre o qual, depois, exerceu estimulo 
muito tenaz. Ménica tinha cultura modes- 
ta, mas possuia a forga daquela fé que, na 
religiao pregada por Cristo, mostra aos 
humildes as verdades que oculta aos doutos 
e sabios. Assim, as verdades de Cristo vis- 
tas através da forte fé de sua mae constitui- 
ram o ponto de partida da evolugado de 
Agostinho, embora por diversos anos ele 
nao aceitasse a religiao crista catolica e con- 
tinuasse a procurar sua identidade em ou- 
tras partes. 

b) O segundo encontro fundamental 
foi com o Ortensio, de Cicero, obra que 
converteu Agostinho a filosofia quando es- 
tudava em Cartago. Nesse escrito, Cicero 
defendia um conceito de filosofia enten- 
dida de modo tipicamente helenistico, 
como sabedoria e arte de viver que traz a 
felicidade. Agostinho escreveria depois 
nas Confissdes: “Na verdade, aquele livro 
mudou meus sentimentos e tornou até di- 
ferentes minhas preces (...) e diferentes 
meus votos e meus desejos. De repente, 
toda esperanga humana tornou-se-me vil 
e eu proclamava a sabedoria imortal com 
incrivel ardor de espirito”. O ardor desper- 
tado pelo Ortensio, entretanto, era atenu- 
ado pelo fato de que nele Agostinho nado 
encontrava o nome de Cristo. Escreve ele: 
“Pois esse nome (...} meu coracdo ainda 
tenro havia bebido piamente junto com 
o leite materno e o conservava profun- 
damente esculpido. E tudo 0 que estivesse 
sem esse nome, por mais que fosse litera- 
riamente limpido e verdadeiro, ndo me 
conquistava de todo”. Agostinho voltou- 
se entao para a Biblia, mas nao a enten- 
deu. O estilo com o qual estava redigida, 
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tao diverso do estilo rico em refinamento 
da prosa ciceroniana, e 0 modo antropo- 
l6gico com que parecia falar de Deus, ve- 
laram sua compreensao, constituindo blo- 
queio insuperavel. 

c) Aos dezenove anos.(373), Agostinho 
abracgou 0 maniqueismo, que parecia ofere- 
cer-lhe ao mesmo tempo uma doutrina de 
salvagdo em nivel racional e um espago tam- 
bém para Cristo. O maniqueismo, uma re- 
ligiao herética fundada pelo persa Mani no 
século III, implicava: 

1) um vivo racionalismo; 

2) um marceado materialismo; 

3) um dualismo radical na concep¢ao 
do bem e do mal, entendidos nao apenas 
como principios morais, mas também como 
principios ontoldgicos e césmicos. 

Eis alguns trechos do escrito Sobre as 
heresias, de Agostinho, que ilustram alguns 
pontos destacados dessa religido. Os mani- 
queistas, escreve Agostinho, afirmaram “a 
existéncia de dois principios diversos e ad- 
versos entre si, mas, ao mesmo tempo, eter- 
nos e coeternos (...) e, seguindo outros he- 
réticos antigos, imaginaram duas naturezas 
e substancias, a do bem e a do mal. Segun- 
do seus dogmas, afirmam que essas duas 
substancias estao em luta e mescladas entre 
si”. Como relata ainda Agostinho, a dou- 
trina maniqueista apresentava as formas 
como o bem se purifica do mal fazendo 
amplo uso de narragoes fantasticas. O bem 
é a luz, o sol e a lua sao os barquinhos que 
levam a Deus a luz esparsa em todo 0 mun- 
do e misturada ao principio oposto. A puri- 
ficagdo do mal pelo bem realiza-se também 
por obra da classe dos homens “eleitos” 
que, juntamente com a classe dos “ouvin- 
tes”, constituia a sua Igreja. Os eleitos puri- 
ficavam o bem nao s6 com uma vida pura 
(castidade e rentincia a familia), mas tam- 
bém abstendo-se dos trabalhos materiais e 
seguindo uma alimentagao especial. Os “ou- 
vintes”, que viviam uma vida menos perfei- 
ta, cram, em compensagao, aqueles que for- 
neciam © que era necessario para a vida dos 
“eleitos”. Para os maniqueistas, Cristo foi 
revestido somente de carne aparente e, por- 
tanto, também foram aparentes a sua mor- 
te e ressurreigao. Moisés nao foi inspirado 
por Deus, mas era um dos principes das tre- 
vas, razao pela qual se devia rejeitar o Anti- 
go Testamento. A promessa do Espirito San- 
to feita por Cristo ter-se-ia realizado em 
Mani. Em seu dualismo extremo, os mani- 
queistas chegavam até mesmo a nao atri- 
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buir o pecado ao livre-arbitrio do homem, 
mas sim ao principio universal do mal que 
atua também em nos. Escreve Agostinho: 
“Pretendem que a concupiscéncia da carne 
(...) seja uma substancia contraria (...) e que 
duas almas e duas inteligéncias, uma boa e 
a outra md, lutam entre si no bomem, ser 
unico, quando a carne tem desejos contrarios 
ao espirito € 0 espirito desejos contrarios a 
carne”. E evidente que o “racionalismo” 
dessa heresia esta na eliminagao da necessi- 
dade da fé, muito mais do que na explica- 
cao de toda a realidade pela pura razao. 
Mani era oriental e, como tal, abria amplo 
espaco para a fantasia e a imaginacao. As- 
sim, sua doutrina revela-se mais proxima das 
teosofias do Oriente do que da filosofia dos 
gregos. Agostinho, conseqiientemente, logo 
foi colhido por muitas duvidas. Um encon- 
tro com o bispo maniqueu, Fausto, conven- 
ceu-o da insustentabilidade da doutrina 
maniqueista. Com efeito, Fausto, que era 
considerado como a maior autoridade da 
seita naquele momento, nao esteve em con- 
dicdes de resolver nenhuma das duvidas de 
Agostinho, inclusive admitindo-o sincera- 
mente. 

d) Ja em 383/384 Agostinho se afas- 
tava interiormente do maniqueismo, sen- 
do tentado a abragar a filosofia da Academia 
cética, segundo a qual o homem deve du- 
vidar de tudo, porque nado pode ter conhe- 
cimento certo de nada, como ja vimos acima. 
Mas, outra vez, ndo se sentiu em condig6des 
de seguir os céticos porque em seus escri- 
tos nao encontrava o nome de Cristo. En- 
tretanto, do maniqueismo ainda guardava 
o materialismo, que lhe parecia 0 unico mo- 
do possivel de entender a realidade, e o dua- 
lismo, que lhe parecia explicar os fortes 
conflitos entre bem e mal que sentia em seu 
espirito. 

e) Os encontros decisivos de Agostinho 
deram-se em Milao: 

1) do bispo Ambrésio, aprendeu 0 mo- 
do correto de abordar a Biblia, que, conse- 
qiientemente, tornou-se-lhe inteligivel; 

2) a leitura dos livros dos neoplaténicos 
revelou-lhe a realidade do imaterial e a nao- 
realidade do mal; 

3) lendo sao Paulo, por fim, apreen- 
deu o sentido da fé, da graca e do Cristo 
redentor. Os antigos elos, que por tanto tem- 
po o haviam mantido preso, romperam-se 
definitivamente. 

Dada a importancia desses encontros, 
é necessario precisar alguns detalhes. 
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1) Inicialmente Agostinho ouviu Am- 
brésio com interesse profissional, isto é, 
como um retorico que ouve outro retorico. 
Mas, como escreve ele nas Confissdes, “en- 
quanto abria 0 coragao para acolher a elo- 
quléncia, nele entrava, ao mesmo tempo, 
também a verdade, mas s6 pouco a pouco 
(...): especialmente depois que 0 ouvi expor 
e freqiientemente resolver passagens obscu- 
ras da antiga Escritura, que eu entendia ao 
pé da letra, permanecendo sem saida”. A 
partir dai, o repudio maniqueista ao Antigo 
Testamento ja lhe parecia injustificado e in- 
fundado. E mais, ele ainda escreve: “Se eu 
conseguisse pensar uma substancia espiri- 
tual, todas as complicadas construgdes dos 
maniqueus se desmantelariam” 

2) Plotino e Porfirio, que Agostinho leu 
na tradugdo de M. Vitorino, sugeriram-lhe 
finalmente a solugao das dificuldades onto- 
l6gico-metafisicas em que se encontrava en- 
volvido. Além da concepg¢ao do incorpoéreo 
e da demonstragao de que o mal nao é subs- 
tancia, mas simples privacgao, Agostinho 
também encontrou nos Plat6énicos muitas 
tangéncias com a Escritura, mas, ainda ou- 
tra vez, neles ndo encontrou um ponto es- 
sencial, ou seja, que Cristo morreu para a 
remissao dos pecados dos homens: “isso nao 
se lé neles”, escreveu. 

3) Agostinho nao podia encontrar em 
nenhum dos fildsofos a verdade do Cristo 
crucificado para a remissao dos pecados dos 
homens porque, segundo a doutrina cris- 
ta, como ja recordamos, Deus quis manté- 
la oculta aos sdbios para revela-la aos hu- 
mildes, sendo, portanto, uma verdade que, 
para ser adquirida, requer uma revolugao 
interior, nao de razdo, mas de fé. E Cristo 
crucificado é precisamente 0 caminho para 
operar essa revolucdo interior. E sobretu- 
do com Paulo que Agostinho aprende isso, 
como ele préprio nos diz nas Confiss6es: 
“Uma coisa é vislumbrar a patria da paz 
do cume de um monte cercado pelo bos- 
que, nao encontrar o caminho que leva a 
ela e cansar-se inutilmente por lugares im- 
praticaveis, cercados e infestados por de- 
sertores fugitivos (...); outra coisa, porém, 
é encontrar-se no bom caminho, tornado 
seguro pela solicitude do imperador celes- 
te, livre dos assassinos que desertaram da 
milicia celeste, os quais o evitam como se 
fosse um suplicio. Essas verdades penetra- 
vam em mim de modo maravilboso quan- 
do eu lia as paginas do ‘menor’ dos teus 
apostolos” 
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f) A Ultima fase da vida de Agostinho 
foi caracterizada pelos debates polémicos 
e pelas batalhas contra os heréticos. A po- 
lémica contra os maniqueistas perdurou até 
404. Posteriormente, Agostinho esteve em- 
penhado predominantemente contra os do- 
natistas, que defendiam a necessidade de 
nao readmitir na comunidade crista todos 
aqueles que, durante as perseguigées, ha- 
viam cedido aos perseguidores, apostatan- 
do ou sacrificando aos idolos, sustentando 
conseqiientemente a nao validade dos sa- 
cramentos administrados por bispos ou pa- 
dres que houvessem incorrido em tais cul- 
pas. Agostinho compreendeu muito bem 
que o erro de Donato e de seus seguidores 
consistia em fazer a validade do sacramen- 
to depender da pureza do ministro e nao 
da graca de Deus. Na conferéncia de bis- 
pos realizada em Cartago em 411, Agosti- 
nho colheu os frutos de sua polémica com 
clara vit6ria. A partir de 412, Agostinho 
polemizou particularmente com Pelagio e 
seus seguidores, que sustentavam que a boa 
vontade e as obras eram suficientes para a 
salvacao do homem, desprezando a neces- 
sidade da graca. Em uma série de obras, 

santo Agostinho mostrou que a revelacdo 

crista gira essencialmente em torno da ne- 
cessidade da graga, ao contrario do que os 
pelagianos acreditavam. Sua tese triunfou 
no Concilio de Cartago de 417, e o papa 
Zosimo condenou o pelagianismo. A tese 
de Pelagio estava em sintonia substancial 
com as convicgées dos gregos sobre a autar- 
guia da vida moral do homem, enquanto a 
tese de Agostinho era de que o cristianis- 
mo subvertia aquela convicgdo. Escreve 
com razao M. Pohlenz: “O fato de a Igreja 
ter-se pronunciado por tal doutrina assi- 
nalou o fim da ética paga e de toda a filo- 
sofia helénica — e assim comegou a Idade 
Média”. 


EF 3 ae ”As obras 


A produgao literaria de Agostinho é 
imensa. Recordaremos somente as obras 
principais. 

a) O periodo de Cassiciaco caracteriza- 
se pelos escritos de carater predominantemen- 
te filos6fico: Contra os académicos, A vida 
feliz, A ordem, Os soliloquios, A imortalida- 
de da alma {este Ultimo escrito em Milao). A 
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quantidade da alma, escrito em Roma, é de 
388. Em Tagaste (388-391) foram compos- 
tas as obras O mestre e A musica. Trata-se 
de escritos pr6ximos aos de Cassiciaco. 

b) Sua obra-prima dogmatico-filos6fi- 
co-teologica é A Trindade (399-419). 

c) Sua obra-prima apologética € A Ci- 
dade de Deus (413-427), 

d) Os escritos exegéticos de maior des- 
taque sao: A doutrina cristd (396-426), os 
Comentarios literais ao Génesis (401-414), 
os Comentarios a Jodo (414-417) e os Co- 
mentdrios aos Salmos. 

e) Das obras contra os maniqueistas, 
podemos recordar: Sobre os costumes da 
Igreja catélica e os costumes dos maniqueus 
(388-389), Sobre o livre-arbitrio (388 e 391/ 
39S), A verdadeira religido (390) e Sobre o 
Génesis contra os maniqueus (398). 

f) Dentre os escritos contra os donatis- 
tas, recordamos: Contra a carta de Parme- 
niano (400), Sobre o batismo contra os 
donatistas (401) e Contra Gaudéncio, bis- 
po dos donatistas (419/420). 

g) Fazem parte dos escritos polémicos 
antipelagianos: O espirito e a letra (412), 
Sobre a gesta de Pelagio (417) e A graca de 
Cristo e o pecado original (418). 

h) Duas obras inauguraram géneros li- 
terarios novos: as Confissdes (397), que sao 
verdadeira obra-prima também do ponto 
de vista literdrio, e as Retratacdes (426/ 
427), em que Agostinho reexamina e retifi- 
ca algumas teses contidas em sua produ- 
cdo anterior, que nao estavam ou nao lhe 
pareciam perfeitamente alinhadas com a fé 
crista. 


Saito Agostiumbe, 
paimel de Michael Pacher (1430-1498), 
Manique, Ale Pinakothek. 
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Il. Fé, filosofia e vida 


no pensamento de Agostinho 


Gee e Agostinho foi o primeiro pensador cristéo a atuar uma 
Seam sintese madura entre fé, filosofia e vida, considerando que a 
preender : : ; si i < 
S54 fé teria recebido clareza da razdo, mas também que a razdo 
teria ganho estimulo e impulso da fé (credo ut intelligam, 
intelligo ut credam). 


¢ O que leva Agostinho para além dos horizontes da Grécia é a referéncia 
ao homem, n&o porém ao homem abstrato e geral, pelo qual também os gregos 
se interessavam, mas ao individuo, ao eu singular, a pessoa. O 


Do homem conceito de pessoa é elaborado por Agostinho sobre a base 
em gerald pessoa do papel da vontade: de resto, nos esforcos da conversao, 
+» §2 tornava-se frequentemente agudissima e dramatica justamen- 


te a percepcdo da vontade e da liberdade do homem. Apro- 
fundando esse conceito, Agostinho viu na pessoa o reflexo de Deus Trindade nos 
modos do ser, do conhecer e do amar. 


e O conhecer tende a verdade e a verdade se identifica com Deus; a conse- 

quéncia € que a maior parte das demonstracdes agostinianas da existéncia de 

Deus sdo demonstracées da existéncia da verdade. Como é pos- 

A iluminacéo sivel que nos formemos conceitos imutaveis, se tudo esta em 

> §3 devir? Nao é talvez porque existem verdades imutaveis que 

determinam o conhecer, e sao para nos critério de julgamen- 

to? Agostinho, todavia, nao aceita in toto a gnosiologia platénica, mas recusa sua 

teoria da reminiscéncia, substituindo-a com a da iluminacdo: Deus, como na cria- 

¢40 nos torna participantes do ser, também nos torna participantes da verdade, 
sendo ele proprio a fonte da verdade. 


e Aessa prova da existéncia de Deus como Verdade se acres- 


AS provas oa 

oe aire centam outras, sem duvida retomadas pela bagagem da teolo- 
de Deus gia classica: a que da perfeicao do mundo remonta ao seu Ar- 
+§4 tifice divino; a baseada sobre o consensus gentium; a ex 


gradibus, ou seja, que remonta dos diversos graus de bem pre- 
sentes no mundo ao Bem em si. 


Caracterieticns ¢ Dessas provas deriva uma concepcao de Deus entendido 
filoséficas como Ser, Verdade, Bem em forma absolutamente eminente, 
de Deus que se pode exprimir tanto nas formas da teologia negativa, 
24 quanto na atribuicado a ele de tudo o que existe de positivo no 


criado, sem os limites do negativo. 


¢ A concepgao filoséfica de Deus deve ser integrada com o problema teoldgi- 

co por exceléncia do cristianismo, ou seja, o dogma da Trindade. 
Agostinho afirmou a identidade substancial das trés Pes- 
soas. Isso significa que Deus, em sentido absoluto, é tanto o Pai 
A Trindade como 0 Filho e como o Espirito Santo, e que eles sdo inseparaveis 
> S3 no ser e operam inseparavelmente. Todavia, essas trés Pessoas 
sao distintas, ndo do ponto de vista da substancia, mas do da 
relacao, pelo que o Pai tem o Filho, mas nado é 0 Filho, e o Filho tem o Pai, mas nado 

é o Pai, e o mesmo vale para o Espirito Santo. 








Capitulo sexto - Santo Agostinho e 0 apogeu da Patristica 87 


e¢ Um ponto que claramente se destaca da filosofia grega se encontra na dou- 
trina da criagdo ex nihilo. A criagdo pode ser: 

1) uma geragdo, e neste caso o gerado deriva da substan- A criacdo ex nihilo 
cia do gerador; +§6 

2) uma fabricagdo, e entao o gerado deriva de uma maté- 
ria externa ao gerador; 

3) do nada, onde o gerado ndo vem nem da substancia do gerador nem da 
matéria externa. A criagao ex nihilo implica um conceito de graca absoluto (o 
homem depende in toto de Deus). 


© No ato criador desenvolvem papel determinante as Idéias, entendidas do 
modo médio-platénico como pensamentos de Deus, isto é, concebidas como o 
modelo ideal do mundo. Isso nado implica que o mundo tenha 
nascido ja perfeitamente formado: no momento da criagdo, /déias re 
Deus produz apenas as sementes, as “razGes seminais” de to- © fazoes seminais 
das as coisas, as quais tem necessidade de tempo para gerar ~§7 
aquilo que é inerente a sua natureza. 


* O tempo é diverso do eterno: a natureza do tempo, com 
efeito, explica-se em relacdo 4 alma, que conserva 0 passado e 
antecipa o futuro. etl cong 
Do ponto de vista ontolégico, o tempo, portanto, ndo sub- a ae 
siste: ele existe apenas como meméria, intuigdo e antecipacao 
na alma. 


* Agostinho considera o problema do mal segundo trés pontos de vista. 

Do ponto de vista metafisico, o mal nao existe, mas existem apenas graus infe- 
riores de ser em relacdo a Deus, Sumo Bem. 

Do ponto de vista moral, o mal nasce da vontade ma que, Omal+§&9 
em vez de tender ao Sumo Bem, tende a bens inferiores. 

O mal fisico é uma consequéncia do pecado original e todavia pode ter um 
significado catartico em vista da salvacao. 


e A tematica do mal moral pde em primeiro plano o con- 
ceito de voluntas, que Agostinho considera como aut6énoma Avena 
em relacdo a razao. A razao conhece e a vontade escolhe,e Qo Cracy, 
pode escolher também contra a razdo. Todavia, a vontade al- _, Sie 
canga sua perfeicdo e sua plena liberdade quando nao faz o 
mal, mas nisso tem necessidade da graga. 


e A concepcao agostiniana da historia explica-se com a relacgao entre duas 
Cidades, que derivam de dois “amores” contrapostos: o amor de si (cupiditas), 
que é principio do mal, e o amor de Deus (charitas), que é prin- 
cipio do bem. A Cidade terrena 

O conjunto dos homens que amam a Deus forma a Cidade ea Cidade divina 
celeste e, ao contrario, o conjunto dos homens que amamasi —>§ 177 
mesmos ou ao mundo forma a Cidade terrena. 

Tanto o cidadao da Cidade celeste como o da Cidade terrena ocupam a terra, 
mas 0 primeiro a ocupa como peregrino, enquanto o segundo como um domina- 
dor. A historia tem um andamento linear: tem uma meta final (o juizo univer- 
sal), em que o cidaddo terreno destina-se a danacgdo, enquanto o cidadao celes- 
te a salvacdo. 


e Nas vicissitudes do homem e do mundo, a categoria predominante e abso- 
luta nao é mais a do saber, como queriam os gregos, mas a do amor: a ordo 
amoris é o principal critério de referéncia; a consisténcia on- 
tolégica e moral do homem depende do grau e do peso de 4 ordo amoris 
seu amor. > §12 
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j 41, O tilosofar na fé 





Plotino mudou o modo de pensar de 
Agostinho, oferecendo-lhe as novas cate- 
gorias que iriam romper os esquemas do 
seu materialismo e de sua concepgao mani- 
queista da realidade substancial do mal. 
Entao, todo o universo e o homem apare- 
ceram-lhe sob nova luz. Mas a conversao e 
a fé em Cristo e em sua Igreja mudaram 
também o modo de viver de Agostinho, 
abrindo-lhe novos borizontes para seu pro- 
prio pensar. A fé tornou-se substancia de vida 
€ pensamento e, assim, tornou-se nao s6 o 
horizonte de sua vida, mas também de seu 
pensamento. E, estimulado e comprovado 
pela fé, seu pensamento adquiriu nova esta- 
tura e nova esséncia. Nascia o filosofar-na- 
fé, nascia a “filosofia crista”, amplamente 
preparada pelos Padres gregos, mas que sé 
iria chegar ao perfeito amadurecimento 
com Agostinho. 

A conversao, com a consequente con- 
quista da fé, foi, com efeito, o eixo em tor- 
no do qual passou a girar todo 0 pensamen- 
to de Agostinho — e, portanto, constitui o 
caminho de acesso para a sua compreensao. 

Sera que se trata de uma forma de fi- 
deismo? Nao, Agostinho esta bem distante 
do fideismo, que nao deixa de ser uma for- 
ma de irracionalismo. A fé nao substitui nem 


@ Fé e razao. O problema do equili- = 
brio entre fé e razdo @ constante no 
arco do pensamento medieval. 

A solugdo de Agostinho, para usar 
uma expressdo da teoria gnosiolégica 
moderna, é€ um “circulo hermenéu- 
tico”: este significa que todo conhe- = 
cimento pressupde pré-conhecimen- 
tos apreendidos por outro caminho, & 
que podem depois ser confirmados, 
desmentidos ou modificados. 

A féé, portanto, um pré-conhecimen- 
to em relagdo a razdo (credo ut intelli- 
gam); mas a razdo depois pode e deve 
transpor criticamente as verdades de 
fé (intelligo ut credam). 


Rares: ros 


isan viGee 
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elimina a inteligéncia; pelo contrario, como 
ja acenamos, a fé estimula € promove a inte- 
ligéncia. A féé um “cogitare cum assensio- 
ne”, um modo de pensar assentindo; por isso, 
sem pensamento nao haveria fé. E analoga- 
mente, por seu turno, a inteligéncia nao eli- 
mina a fé, mas a fortalece e, de certo modo, 
a clarifica. Em suma: fé e razao sao comple- 
mentares. O “credo quia absurdum” é uma 
postura espiritual inteiramente estranha a 
Agostinho. 

Desse modo, nasce aquela posigao que, 
mais tarde, seria resumida nas formulas “cre- 
do ut intelligam” e “intelligo ut credam”, 
formulas que, de resto, o préprio Agostinho 
antecipou na substancia e em parte na for- 
ma. A origem dessas formulas encontra-se 
em Isaias (Is 7,9, na versdo grega dos Se- 
tenta), onde se lé “se nao tiverdes fé, nao 
podereis entender”, ao que, em Agostinho, 
corresponde a precisa afirmagao: “intellectus 
merces est fidei”, “a inteligéncia € recom- 
pensa da fé”. Esta € a posigao que Agos- 
tinho assumira desde sua primeira obra de 
Cassiciaco, Contra os académicos, que per- 
manece como a marca mais auténtica do 
seu filosofar: o homem olha para o que é 
verdadeiro tanto com a fé como com a inte- 
ligéncia. 

Platao, notemos, j4 compreendera 
que a plenitude da inteligéncia, no que se 
refere as verdades ultimas, s6 podia se rea- 
lizar através de uma revelacao divina, escre- 
vendo o seguinte: “Tratando-se dessas ver- 
dades, é impossivel deixar de fazer uma 
destas coisas: aprender dos outros qual éa 
verdade, descobri-la por si mesmo ou en- 
tao, se isso for impossivel, aceitar, dentre 
os raciocinios humanos, o melhor e menos 
facil de refutar e sobre ele, como sobre uma 
jangada, enfrentar o risco da travessia do 
mar da vida.” E havia acrescentado, profe- 
ticamente: “A menos que nao se possa fa- 
zer a viagem de modo mais seguro e com 
menor risco, sobre uma nave mais s6lida, 
isto €, confiando-se a uma revelagdo di- 
vina” 

Para Agostinho essa nave é 0 “lignum 
crucis”, ou seja, Cristo crucificado. Diz ele: 
Cristo “pretendeu que passassemos atra- 
vés dele”. E mais: “Ninguém pode atraves- 
sar o mar do século se nao for carregado 
pela cruz de Cristo”. Nisso consiste preci- 
samente o “filosofar na fé”, ou seja, a “fi- 
losofia cristé”: uma mensagem que mudou 
por mais de um milénio 0 pensamento oci- 
dental 1(2| 
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3 2.. A descoberta da pessoa 
ea metafisica 


da interioridade 


“E dizer que os homens vao admirar 
as encostas das montanhas, os vastos flu- 
xos do mar, as amplas correntes dos rios, a 
extensdo do oceano, o girar dos astros, e 
abandonam a si mesmos”. Essas palavras 
de Agostinho, que podem ser lidas nas Con- 
fiss6es (e que tanta impressao iriam causar 
inclusive em Petrarca), constituem verdadei- 
ro problema. O verdadeiro grande proble- 
ma nado € 0 do cosmo, mas 0 do homem. O 
verdadeiro mistério nao é o mundo, mas nos 
para nos mesmos: “Que profundo mistério 
é o homem! E, no entanto, tu, Senhor, co- 
nheces até o numero dos seus cabelos, que 
em ti nao sofrem reducdo. E, entretanto, é 
mais facil contar os cabelos dele do que os 
afetos e os movimentos de seu coracdo”. 

Mas Agostinho nao propoe o proble- 
ma do homem em abstrato, ou seja, 0 pro- 
blema da esséncia do homem em geral: o 
que ele propoe € 0 problema mais concreto 
do eu, do homem como individuo irrepe- 
tivel, como pessoa, como individuo, poder- 
se-ia dizer com terminologia posterior. Nes- 
se sentido, o problema de seu eu e 0 de sua 
pessoa tornam< se significativos: “eu proprio 
me tornara um grande problema (magna 
quaestio) para mim”; “eu ndo compreendo 
tudo 0 que sou”. Como pessoa, Agostinho 
torna-se protagonista de sua filosofia: ao 
mesmo tempo observante e observado. 

Uma comparagao com o filésofo gre- 
go a ele mais caro e mais préximo pode nos 
mostrar a grande novidade dessa atitude. 
Embora pregue a necessidade de nos reti- 
rarmos das coisas exteriores para o interior 
de nds mesmos, na alma, para encontrar a 
verdade, Plotino fala da alma e da interio- 
ridade do homem em abstrato, ou melhor, 
em geral, despojando rigorosamente a alma 
de sua individualidade e ignorando a ques- 
tao concreta da personalidade. Plotino nao 
apenas nunca falou de si mesmo em sua pro- 
pria obra, mas também nao queria falar nem 
aos amigos. Escreve Porfirio: “Plotino (...) 
tinha o aspecto de alguém que se envergo- 
nha de estar em um corpo. Em virtude des- 
sa disposic¢ao de espirito, tinba reservas para 
falar de seu nascimento, de seus pais, de sua 
patria. Desdenhava a tal ponto sujeitar-se a 
posar para um pintor ou escultor que che- 
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gou a responder a Amélio, que solicitava seu 
consentimento para que lhe fizesse o retra- 
to: ‘Nao basta arrastar este simulacro com 
o qual a natureza quis nos revestir: v6s pre- 
tendeis ainda que eu permita deixar uma 
imagem mais duravel desse simulacro, como 
se fosse algo que verdadeiramente valha a 
pena ver?’ ”. Agostinho, ao contrario, fala 
continuamente de si mesmo. E sua obra-pri- 
ma sao exatamente as Confissdes, nas quais 
nao s6 fala amplamente dos seus pais, de 
sua terra, das pessoas que lhe eram caras, 
mas também poe a nu seu espirito em todos 
os seus mais recGnditos cantos e em todas 
as tens6es intimas de sua “vontade”. E mais: 
é precisamente nas tens6es intimas e 
laceragées de sua vontade, posta em con- 
fronto com a vontade de Deus, que Agosti- 
nho descobre o eu, a personalidade huma- 
na, em um sentido inédito: “Quando eu 
estava decidindo servir inteiramente ao Se- 
nhor meu Deus, como havia estabelecido ha 
muito, era eu que queria e eu que nao que- 
ria: era exatamente eu que nem o queria ple- 
namente, nem o rejeitava plenamente. Por 
isso, lutava comigo mesmo e dilacerava-me 
a mim mesmo |...]”. 

Estamos doravante bem distantes do 
intelectualismo grego, que sO havia deixa- 
do um escasso espacgo para a “vontade”. 

Assim, € a problematica religiosa, o 
confronto da vontade humana com a von- 
tade divina, que leva a descoberta do eu 
como pessoa. 

Na verdade, Agostinho vale-se ainda 
também de férmulas gregas para definir 0 
homem, particularmente a formula de gé- 
nese socratica que se tornou famosa com o 
Alcibiades de Platao, segundo a qual o ho- 
mem “é uma alma que se serve de um cor- 
po”. Nele, porém, tanto o conceito de alma 
como o de corpo assumem novo significa- 
do em virtude do conceito de criagdo (de que 
falaremos adiante), do dogma da “ressur- 
reigdo” e, sobretudo, do dogma da encar- 
nacao de Cristo. O corpo torna-se algo bem 
mais importante do que aquele “vao simu- 
lacro” de que Plotino se envergonhava, co- 
mo vimos acima. 

Masa novidade esta sobretudo no fato 
de que, para Agostinho, o homem interior é 
imagem de Deus e da Trindade. E a proble- 
matica da Trindade, centrada precisamente 
nas trés pessoas e em sua unidade substan- 
cial e, portanto, na tematica especifica da 
pessoa, mudaria radicalmente a concep¢ao 
do eu, que, a medida que reflete as trés pes- 
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soas da Trindade e sua unidade, torna-se ele 
proprio pessoa. E Agostinho encontra no 
homem toda uma série de triades, que refle- 
tem de varios modos a Trindade, tendo no 
vértice a triade ser, conhecer e amar, que 
espelha as trés pessoas da Trindade e sua 
estrutura uno-trina. 

Assim, Deus se espelha na alma. E 
“alma” e “Deus” sao os pilares da “filoso- 
fia crista” agostiniana. Nao é indagando o 
mundo, mas escavando a alma que se en- 
contra Deus. 


Pe A verdade ea iluminacdo 


Nessa polaridade alma-Deus, 0 ponto 
central é 0 conceito de “verdade”, ao qual 
Agostinho agregou uma série de outros con- 
ceitos fundamentais. Uma passagem conti- 
da em A verdadeira religiado, que se tornou 
muito célebre, ilustra perfeitamente essa fun- 
¢a4o do conceito de verdade: “Nao busques 
fora de ti (...); entra em ti mesmo. A verda- 
de esta no homem interior. E, se descobrires 
que a tua natureza é mutavel, transcende-te 
a ti mesmo. Lembra-te, porém, que, trans- 
cendendo a ti mesmo, estas transcendendo 
a alma que raciocina, de modo que 0 termo 
da transcendéncia deve ser 0 principio onde 
se acende o proprio lume da razao. E, efeti- 
vamente, onde chega todo bom raciocinador 
senao a verdade? A verdade ndo é algo que 
se constréi a medida que o raciocinio avan- 
¢a; ao contrario, ela é aquilo a que tendem 
Os que raciocinam. Vés aqui uma harmonia 
que no tem similares, e tu proprio confor- 
me a ela. Reconhece que nao és aquilo que 
a verdade é; a verdade nao busca a si pr6- 
pria, mas és tu que a alcangas, procurando- 
a, nao de lugar em lugar, mas com 0 afeto 
da mente, para que 0 homem interior se 
encontre com aquilo que nele habita com de- 
sejo nao infimo e carnal, mas com sumo e 
espiritual desejo” 

Mas vejamos melhor como o homem 
chega a verdade. 

A argumentacao mais conhecida é a 
seguinte. A duvida cética derruba a si mes- 
ma, pois, NO Momento em que pretende ne- 
gar a verdade, a reafirma: si fallor, sum; se 
duvido, precisamente por poder duvidar, 
existo e estou certo de pensar. Com essa ar- 
gumentacdo, Agostinho sem duivida anteci- 
pou 0 cartesiano cogito, ergo sum, embora 
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os objetivos especificos a que visa sejam di- 
ferentes dos de Descartes. 

Mais globalmente, Agostinho interpre- 
ta O processo cognoscitivo do seguinte 
modo: 

a) Como Plotino ja havia ensinado, a 
sensacgao nao é uma alteragao sofrida pe- 
la alma. Os objetos sensoriais agem sobre 
os sentidos. Essa alteragdo do corpo nao 
escapa a alma, que, conseqiientemente, 

“age”, extraindo, ndo do exterior, mas do 
interior de si mesma, a representagdo do 
objeto que é a sensacao. Assim, na sensagao 
© corpo € passivo, ao passo que a alma é 
ativa. 

b) Mas a sensacao é apenas 0 primei- 
ro degrau do conhecimento. Com efeito, a 
alma mostra sua espontaneidade e sua au- 
tonomia em relagdo as coisas corpGéreas a 
medida que as “julga” com a razdo — e as 
julga com base em critérios que contém um 
“algo mais” em relacao aos objetos corp6- 
reos. Estes, com efeito, sao mutdveis e im- 
perfeitos, ao passo que Os critérios segun- 
do os quais a alma julga sao imutdveis e 
perfeitos. E isso se mostra de modo mais 
evidente quando julgamos os objetos sen- 
siveis em fungao de conceitos matematicos 
ou geométricos, ou mesmo estéticos, ou 
quando julgamos as agdes em fungao de 
parametros éticos. Os conceitos matemati- 
co-geométricos que aplicamos aos objetos 
sao necessdrios, imutdveis e eternos, ao 
passo que os objetos sao contingentes, 
mutdveis e corruptiveis. O mesmo vale para 
os conceitos de unidade e proporg¢ao, que 
aplicamos aos objetos quando os avalia- 
mos esteticamente. 

c) Surge, entdo, o problema: de onde 
a alma deriva esses critérios de conhecimen- 
to com que julga as coisas e que sao su- 
periores as coisas? Sera que ela mesma os 
produz? Certamente nao, porque, mesmo 
sendo superior aos objetos fisicos, ela pr6é- 
pria é mutdvel, ao passo que tais crité- 
rios sao imutdveis e necessarios. Por isso, é 
necessario concluir que, acima de nossa 
mente, existe um critério ou uma Lei que 
se chama Verdade, e que, portanto, existe 
uma natureza imutavel, superior a alma hu- 
mana. 

O intelecto humano, portanto, encon- 
tra a verdade como “objeto” superior a ele, 
com ela julga, mas por ela é julgado. A 
verdade é a medida de todas as coisas e 0 
proprio intelecto € “medido” em relagao 
a ela. 
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=  @ Iluminacao. A doutrina de Agosti- 
= nho sobre a iluminacdo substitui a 
doutrina platénica da anamnese ou 
reminiscéncia. 

: Para Platdo, as almas humanas con- 
=  templaram as Idéias antes de encarnar- 
: ge nos corpos, e depois se recordam 
delas na experiéncia concreta. 

Para Agostinho, ao contrario, a supre- 
ma Verdade de Deus é uma espécie 
de luz que ilumina a mente humana 
no ato do conhecimento, permitindo- 
lhe captar as Idéias, entendidas como 
as verdades eternas e inteligiveis pre- 
sentes na propria mente divina. 


d) Essa verdade que captamos com o 
puro “intelecto” é constituida pelas Idéias, 
que sao rationes intelligibiles incorporales- 
que rationes, as supremas realidades inteli- 
giveis. Agostinho sabe muito bem que o termo 
“Idéia” em sentido técnico foi introduzido 
por Platao e que a teoria das Idéias é tipica- 
mente plat6nica, mas mostra-se convicto de 
que os fildsofos anteriores delas tenham tido 
algum conhecimento, porque o valor das 
Idéias é tal que ninguém pode ser fildsofo se 
delas ndo tem conhecimento. As Idéias, diz 
Agostinho, sao o parametro pelo qual toda 
coisa é feita. 

Entretanto, Agostinho reforma Platao 
em dois pontos: 

1) faz das Idéias os pensamentos de Deus 
(como ja haviam feito, embora de modos di- 
ferentes, Filon, os Medioplatonicos e Plo- 
ting); 

2) rejeita a doutrina da reminiscéncia, 
ou melhor, ele a repensa ex novo. 

Sobre 0 primeiro ponto, devemos des- 
tacar que Agostinho transforma a doutrina 
da reminiscéncia na célebre doutrina da “ilu- 
minacao”. E essa transformagado se impu- 
nha no contexto geral do criacionismo, que 
esta na base da doutrina agostiniana. 

Os intérpretes tiveram muito trabalho 
para entender essa teoria da “iluminacao”, 
porque, para interpreta-la, referiam-se a 
desdobramentos posteriores da doutrina do 
conhecimento, introduzindo temas e proble- 
mas estranhos a Agostinho. Na realidade, a 
doutrina agostiniana é a doutrina platénica 
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transformada com base no criacionismo e a 
similitude da luz é aquela ja usada por Platao 
em A Republica, conjugada com a da luz de 
que falam as Sagradas Escrituras. Da mes- 
ma forma que Deus, que é puro Ser, com a 
criagao transmite o ser aS outras coisas, as- 
sim, analogamente, enquanto é Verdade, 
transmite as mentes a capacidade de co- 
nhecer a Verdade, produzindo uma metafi- 
sica marcada pela propria Verdade nas men- 
tes. Deus nos cria como Ser, nos ilumina 
como Verdade, nos atrai e nos da a paz como 
Amor. 

Devemos destacar ainda um Ultimo 
ponto. Agostinho insiste no fato de que s6 
a mens, a parte mais elevada da alma, che- 
ga ao conhecimento das Idéias. E diz mais: 
para essa visao, “nado é toda e qualquer alma 
que é apta, mas somente aquela que é san- 
ta e pura, ou seja, aquela que tem o olho 
santo, puro e sereno com o qual pretende 
ver as Idéias, de modo que seja semelban- 
te as proprias Idéias”. Trata-se do antigo 
tema da “purificagdo” e da “assimilagdo” 
ao divino como condi¢do de acesso ao Ver- 
dadeiro, que fora desenvolvido sobretudo 
pelos platonicos, mas que em Agostinho re- 
cebe as valéncias evangélicas da boa vonta- 
de e da pureza de coragdo. A pureza da al- 
ma torna-se condicdo necessdria para a 
visdo da Verdade, bem como para a sua 
fruicao 13 14) 





‘ 4 : Deus 


Alcangando a Verdade, 0 homem tam- 
bém alcanca Deus — ou estara Deus ain- 
da acima da Verdade? Agostinho entende 
“Verdade” em muitos significados. Quan- 
do a entende em seu significado mais forte, 
ou seja, como Verdade suprema, ela coin- 
cide com Deus: “Compreende, portanto 
(...), 6 alma, (...) se puderes, que Deus é 
Verdade”. 

Por conseguinte, a demonstracdo da 
existéncia da certeza e da Verdade coincide 
com a demonstracao da existéncia de Deus. 
Como os estudiosos ja observaram ha tem- 
po, todas as provas que Agostinho fornece 
da existéncia de Deus reduzem-se, em ulti- 
ma andlise, ao esquema das argumentagoes 
acima expostas: primeiro passa-se da exte- 
rioridade das coisas a interioridade do espi- 
rito humano, depois da Verdade que esta 
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presente no espirito ao Principio de toda ver- 
dade, que é precisamente Deus. 

Mas também ha em Agostinho outros 
tipos de provas, que vale a pena referir. 

Em primeiro lugar, recordemos a pro- 
va, ja bem conhecida dos gregos, que, par- 
tindo das caracteristicas de perfeicdao do 
mundo, remonta ao seu artifice. 

Uma segunda prova é a conhecida com 
o nome de “consensus gentium”, também 
ja presente nos pensadores da antiguidade 
paga: “toda a espécie humana confessa que 
Deus é criador do mundo” 

Uma terceira prova é extraida dos di- 
versos graus do bem, a partir dos quais se 
remonta ao primeiro e supremo Bem, que é€ 
Deus. 

Agostinho nao demonstra Deus como, 
por exemplo, o demonstra Aristételes, ou 
seja, Com intengGes puramente intelectuais 
e a fim de explicar 0 cosmo, mas sim para 
“fruir a Deus” (fri Deo), e portanto para 
ama-lo, para preencher 0 vazio do seu es- 
pirito, para por fim a inquietude do seu co- 
racdo, para ser feliz. Contrariamente ao que 
pensava Plotino, s6 ha verdadeira felicida- 
de na outra vida, nao sendo possivel nesta. 
Todavia, mesmo nesta terra podemos ter 
uma palida imagem daquela felicidade. 
Com efeito, € muito significativo que, nas 
Confissées, Agostinho recorra até mesmo 
ao vocabulario das Enéadas para descre- 
ver O momento de éxtase que alcancou em 
Ostia, juntamente com a mae, ao contem- 
plar Deus. Também significativos sao 0 es- 
vaziamento metafisico de toda dimensao 
fisica e o despojamento de toda alteridade, 
feitos de modo plotiniano, embora com um 
pathos espiritual mais ardente e carregado 
de novos signiticados, que encontramos, 
por exemplo, nesta passagem das Confis- 
sdes sobre a fruigdo de Deus, um dos mais 
belos escritos de Agostinho: “Mas o que 
amo, amando-te? Nao uma beleza corpo- 
rea, nado um encanto transitorio, nado um 
fulgor como o da luz, que agrada a estes 
olhos, nado doces melodias de cantos de 
todo tipo, nao o suave perfume de flores, 
de ungiientos e de aromas, ndo 0 mana eo 
mel, ndo membros desfrutando no ample- 
xo carnal. Nao sao essas coisas que amo, 
amando meu Deus. E, no entanto, por as- 
sim dizer, amo uma luz, uma voz, um per- 
fume, um alimento e um amplexo quando 
amo o meu Deus: luz, voz, perfume, ali- 
mento e amplexo do homem interior que 
esta em mim, onde resplandece em minha 
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alma uma luz que nao se dissipa no lugar, 
onde ressoa uma voz que o tempo nao rou- 
ba, onde exala um perfume que 0 vento nao 
dispersa, onde provo um sabor que a vora- 
cidade nao reduz, onde me aperta um am- 
plexo que a saciedade | jamais dissolve. E 
isso que eu amo fora amo meu Deus” 
Ser, Verdade, Bem (ec Amor) sao 0s atri- 
butos essenciais de Deus para Agostinho. So- 
bre o segundo e o terceiro ja falamos. Sobre 
O primeiro Agostinho se exprime com cla- 
reza, unindo a ontologia grega com a reve- 
lagao biblica. Os gregos tinham dito gue 
Deus é 0 ser supremo (a substancia primei- 
ra), na Biblia Deus diz de si mesmo: “Eu 
sou aquele que é”. Justamente enquanto ser 





Samo Agostiubo ent meditiigds © ordcdo, 

em tind priturda de Saadro Botticelli (1448-15100, 
comsertada na lereja de Todos os Santas 

em boron. 
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supremo, Deus, criando as coisas, participa 
com eles o ser, mas ndo o Ser sumo como 
ele é, e sim um ser com diferentes graus em 
escala hierarquica. 

Apesar de todas estas precisagoes, per- 
manece claro para Agostinho que é tmpos- 
sivel para o homem uma definigdo da natu- 
reza de Deus e que, em certo sentido, Deus 
scitur melius nesciendo, pois é mais facil 
saber aquilo que ele nao é do que aquilo 
que ele é: “Quando se trata de Deus, 0 pen- 
samento é mais verdadeiro do que a pala- 
vra, e a realidade de Deus mais verdadeira 
do que 0 pensamento” 

Os proprios atributos mencionados (ec 
todos os outros atributos positivos que se 
possam citar de Deus) nao devem ser en- 
tendidos como propriedade de um sujei- 
to, mas como coincidentes com a propria 
esséncia dele. Melhor ainda é afirmar atri- 
butos positivos de Deus, negando o nega- 
tivo da finitude categorial que os acompa- 
nha. Deus é todo 0 positivo que se encontra 
na criagdo, sem os limites que nela exis- 
tem, resumido no atributo da imutabili- 
dade e expresso na f6rmula com que ele 
se indicou a si mesmo: “Eu sou aquele 


que é. (eis 






e A Trindade 





Todavia, este Deus, que é “Aquele 
que é€”, para Agostinho é essencialmente 
Trindade. A esse tema ele dedica um de seus 
livros mais profundos, que, sob varios as- 
pectos, se imp6s como sua obra-prima dou- 
trinaria, 

Devemos salientar trés nucleos parti- 
cularmente importantes dessa obra. 

a) O conceito basico sobre o qual ele 
alicerca sua interpretacdo é a identidade 
substancial das trés Pessoas. 

Os gregos, precisa Agostinho, para ex- 
primir conceitualmente a Trindade falaram 
de “uma esséncia, e trés substancias”; os la- 
tinos, porém, falam de “uma esséncia ou 
substancia, e trés Pessoas”, porque, para os 
latinos, esséncia e substdncia sao conside- 
rados sindnimos. Todavia, mesmo com essa 
diferenca terminolégica, uns e outros pre- 
tenderam dizer a mesma coisa. Isto implica 
que Pai, Filho e Espirito Santo tenham jus- 
tamente uma substancial igualdade e nao 
sejam hierarquicamente distinguiveis. Deus, 


93 


portanto, em sentido absoluto, é tanto o Pai, 
como o Filho e como o Espirito Santo: eles 
sao inseparaveis no Ser e operam insepara- 
velmente. 

Portanto, nao havendo diferenga on- 
toldgica e hierarquica nem diferenga de fun- 
¢Ges, a igualdade absoluta das trés Pessoas 
implica que a Trindade seja “o tnico verda- 
deiro Deus” 

b) Agostinho realiza a distingao entre 
as Pessoas com base no conceito de relacao. 
Isto significa que, para Agostinho, cada uma 
das trés Pessoas é distinta das outras, mas 
ndo ontologicamente diversa. O Pai tem o 
Filho mas nao é o Filho, e o Filho tem o Pai, 
mas nao é o Pai; e o mesmo se diga do Espi- 
rito Santo. 

Tais atributos, portanto, nao pertencem 
a dimensao do ser e da substancia, e sim, 
justamente, da relacdo. Mas nem por isso 
se reduzem ao nivel de meros acidentes. Os 
acidentes sao atributos mutaveis, enquanto 
o tipo de relagdo que distingue as trés Pes- 
soas da Trindade ndo é mutdvel e se coloca 
na dimensao da eternidade. 

c) Um terceiro ponto fundamental da 
doutrina trinitdria agostiniana consiste nas 
analogias triddicas que ele descobre no cria- 
do, as quais, de simples vestigios da Trinda- 
de nas coisas e no homem exterior, tornam- 
se, na alma humana, verdadeira imagem da 
propria Trindade, como ja vimos. 

Entre as muitas analogias, recordemos 
duas. . 

Todas as coisas criadas apresentam 
unidade, forma e ordem, tanto as coisas 
corporeas como as almas incorporeas. Ora, 
assim como das obras remontamos ao Cria- 
dor, que é Deus uno e trino, podemos con- 
siderar essas trés caracteristicas como vesti- 
gios de si deixados pela Trindade em sua 
obra. 

Analogamente, em um nivel mais al- 
to, a mente humana é imagem da Trinda- 
de, porque também é una-e-trina, no senti- 
do que é mente e, como tal, conbece-se a si 
mesma e ama-se a si mesma. Portanto, a 
“mente”, o seu “conhecimento” e o “amor” 
sao trés coisas € aO Mesmo tempo nao sao 
mais que uma, e, quando sao perfeitas, 
coincidem. 

Na investigagdo das analogias trini- 
tarias do espirito humano esta uma das 
maiores novidades de Agostinho em rela- 
¢40 a esse tema. 

Conhecimento do homem e conheci- 
mento de Deus Uno-Trino iluminam-se 
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mutuamente, quase que como em um es- 6. A doutrina da criacdo 

pelho, de modo admiravel, realizando per- 

feitamente o projeto do filosofar agosti- 

niano: conhecer Deus e a prépria alma, O problema metafisico que mais preo- 
Deus através da alma, a alma através de cupara os antigos era o da derivacéo do 
Deus. multiplo a partir do Uno: por que e como 





Uma antiga lenda narra que Agostinho, enquanto passeava na praia, pensando no complexo mistério da 
Trindade (sobre a qual estava preparando seu tratado), encontrou um menino que, tendo cavado um 
buraco na areia, com uma colber queria ai colocar toda a dgua do mar. Quando Agostinho disse que era 
nnpossivel por num buraco com uma colber toda a dgua do mar, o menino, sob ciujas aparéncias havia um 
anjo, respondeu: “Seria mais facil para mim derramar com esta colber toda a dgua do mar neste buraco, 
do que para ti resolver e inserir emt um livro o mistério da Trindade”. Pinturicchio (1454-1513) represen- 
tou tal lenda neste belo quadro que se encontra em Pertigia, na Galeria Nacional da Umbria. Lembramos 
que esta lenda é particularmente significativa, porque o livro de Agostinbo sobre a Trindade esta entre os 
mais notdveis escritos do Ocidente sobre o tema. 
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os multiplos derivaram do Uno (ou de algu- 
mas realidades originarias)? Por que e como, 
do Ser que nao pode no ser, nasceu tam- 
bém o devir, que implica a passagem de ser 
a nao ser e vice-versa? 

Ao tentar resolver esses problemas, ne- 
nhum dos antigos fildsofos chegou ao con- 
ceito de criagdo, que, como sabemos, é de 
origem biblica. Os Plat6nicos foram os fi- 
ldsofos que chegaram as posicdes menos 
distantes do criacionismo. Entretanto, mes- 
mo assim, ainda permaneceu significati- 
va a distancia entre suas posig6es e o 
criacionismo biblico. No Timeu, Platao ha- 
via introduzido a figura do demiurgo. En- 
tretanto, embora sendo racional, livre e 
motivada pela causa do bem, a atividade 
do demiurgo é gravemente limitada, tanto 
acima como abaixo dele. Acima do demiur- 
go esta o mundo das Idéias, que o trans- 
cende e no qual ele se inspira como em um 
modelo; abaixo, ao contrario, esta a chora 
ou matéria informe, também eterna como 
as Idéias e como o proprio demiurgo. A 
obra do demiurgo, portanto, é obra de fa- 
bricagao e nao de criagdo, porque pressu- 
poe como preexistente e independente aqui- 
lo de que se vale para construir 0 mundo. 
Plotino, no entanto, deduziu as Idéias e a 
propria matéria do Uno, muito engenho- 
samente, do modo como vimos. Todavia, 
seu impulso o levou aos limites de um ver- 
dadeiro acosmismo e, oportunamente re- 
formadas, suas categorias poderiam servir 
para interpretar a dialética trinitaria, mas 
nado para interpretar a criacgao do mundo. 

A solugao criacionista, que, para Agos- 
tinho, é ao mesmo tempo verdade de fé e de 
razao, revela-se de uma clareza exemplar. A 
criagdo das coisas se da do nada (ex nihilo), 
ou seja, nao da substancia de Deus nem de 
algo que preexistia (a formula que posterior- 
mente se tornaria canOnica seria ex nibilo 
sui et subiecti). Com efeito, explica Agosti- 
nho, uma realidade pode derivar de outra 
de trés modos: 

a) por geragao, caso em que deriva da 
propria substancia do gerador como o filho 
deriva do pai, constituindo algo de idéntico 
ao gerador; 

b) por fabricacdo, caso em que a coisa 
que é fabricada deriva de algo preexistente fora 
do fabricante (de uma matéria), como ocor- 
re com todas as coisas que o homem produz; 

¢) por criagdo a partir do nada absoluto, 
ou seja, do da propria substancia nem de 
uma substancia externa. 
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© homem sabe “gerar” (os filhos) e 
sabe “produzir” (os artefacta), mas nao sabe 
“criar”, porque é um ser finito. Deus “gera” 
de sua propria substancia o Filho, que, como 
tal, é idéntico ao Pai, ao passo que “cria” o 
cosmo do nada. 

Portanto, ha diferenga enorme entre 
“criagdo” e “geragdo”, porque, diferente- 
mente da primeira, esta ultima pressupde o 
vir (a ser) por outorga de ser por parte do 
criador para “aquilo que absolutamente nao 
existia”. E tal agdo é “dom divino” gratui- 
to, devido a livre vontade e a bondade de 
Deus, além de sua infinita poténcia. 

Ao criar o mundo do nada, Deus criou, 
juntamente com o mundo, o proprio tem- 
po. Com efeito, o tempo esta estrutural- 
mente ligado ao movimento; mas nao ha 
movimento antes do mundo, s6 com o 
mundo. 

Esta tese ja fora (quase literalmente) 
antecipada por Platao no Timeu, mas em 
Agostinho ela simplesmente é melhor fun- 
damentada e melhor explicada. Assim, “an- 
tes do mundo” nao havia um “antes tem- 
poral”, porque nao havia tempo: o que havia 
(alias, seria necessario dizer “ha”) era o eter- 
no, que € como que um infinito presente 
atemporal (sem transcorréncia nem distin- 
cdo de “antes” e “depois”). Mas da ques- 
tao do tempo falaremos adiante. 


: 7.A doutrina das Jdéias 


e das razées seminais 


As Idéias tém um papel essencial na 
criagao. Mas, de paradigmas absolutos fora 
e acima da mente do demiurgo, como eram 
em Platao, elas se transformam, como ja 
dissemos, em “pensamentos de Deus” ou 
também como “Verbo de Deus” 

Agostinho declara a teoria das Idéias 
como um pilar absolutamente fundamental 
e irrenunciavel, porque esta intrinsecamen- 
te vinculada 4 doutrina da criagao. 

Deus, com efeito, criou o mundo con- 
forme a razao e, portanto, criou cada coisa 
conforme um modelo que ele préprio pro- 
duziu como seu pensamento, ¢ as Idéias sao 
justamente estes pensamentos-modelo de 
Deus, e como tais sao a verdadeira realidade, 
ou seja, eternas e tmutaveis, e por participa- 
¢do delas existem todas as coisas. 
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Mas Agostinho utiliza, para explicar 
a criacao, além da teoria das Idéias, tam- 
bém a teoria das “razGes seminais”, criada 
pelos Estdicos e posteriormente retomada 
e reelaborada em bases metafisicas por 
Plotino. A criagdo do mundo ocorre de 
modo simultaneo. Mas Deus nao cria a to- 
talidade das coisas possiveis como ja con- 
cretizadas: ele insere no criado as “sementes” 
ou “germes” de todas as coisas possiveis, 
as quais, posteriormente, ao longo do tem- 
po, desenvolvem-se pouco a pouco, de va- 
rios modos e com o concurso de varias cir- 
cunstancias. 

Em suma: juntamente com a matéria, 
Deus criou virtualmente todas as possibili- 


Agostinbo em sua cela. 
Témpera sobre lamina 


de Sandro Botticelli (1445-1510). 
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dades de sua concretizacao, infundindo nela, 
precisamente, as raz6es seminais de cada 
coisa. A evolugdo do mundo ao longo do 
tempo outra coisa nao é do que a concre- 
tizacdo e a realizacgdo de tais “razGes semi- 
nais” e, portanto, um prolongamento da 
acdo criadora de Deus. 

O homem foi criado como “animal 
racional” e encontra-se no vértice do mun- 
do sensivel. Como ja vimos, a sua alma 
é imagem de Deus-Trindade. A alma é 
imortal, 

As provas da imortalidade sdo em 
parte extraidas de Platao, mas em parte 
sao aprofundamentos agostinianos, co- 
mo, por exemplo, a prova que se baseia na 
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autoconsciéncia, dela deduzindo a simpli- 
cidade e a espiritualidade da propria alma 
e, portanto, a sua incorruptibilidade, ou en- 
tao a prova que infere a imortalidade da 
alma da presenga nela da Verdade eterna: 
“Se a alma morresse, morreria também a 
Verdade” 

Agostinho fica na duvida quanto a so- 
lugdo do problema do modo como as almas 
singulares sao geradas: isto €, se Deus cria ca- 
da alma diretamente, ou se as criou todas 
em Adao e de Adao sucessivamente se “trans- 
mitem” mediante os pais. 

Agostinho parece ter nutrido simpatias 
por uma solugao “traducionista” deste ulti- 
mo tipo, embora entendida em nivel espiri- 
tual, que, a seu parecer, explicaria melhor a 
transmissao do pecado original. Mas tam- 
bém nao exclui a criagdo direta. [6] 





& A eternidade ea estrutura 
da temporalidade 


“© que fazia Deus antes de criar 0 céu 
e a terra?”. Essa foi a pergunta que levou 
Agostinho a uma analise do tempo e 0 con- 
duziu a solugdes geniais, que se tornaram 
muito famosas. 

Antes de Deus criar 0 céu ea terra nao 
havia tempo e, portanto, como ja indicamos, 
nao se pode falar de um “antes” anterior a 
criacdo do tempo. O tempo € criacao de 
Deus e, por isso, a pergunta proposta nao 
tem sentido, pois poe para Deus uma cate- 
goria que vale 6 para a criatura, cometen- 
do-se assim um erro estrutural. Com efeito, 
“tempo” e “eternidade” sao duas dimens6es 
incomensuraveis; muitos dos erros cometi- 
dos pelos homens, quando falam de Deus, 
como na pergunta proposta acima, nascem 
da aplicagdo indevida do conceito de tem- 
po ao eterno, que é coisa totalmente dife- 
rente de tempo. 

Mas o que é 0 tempo? 

O tempo implica passado, presente e 
futuro. Mas 0 passado nao é mais e o futuro 
ndo é ainda. E o presente, “se existisse sem- 
pre e nao transcorresse no passado, nao seria 
mais tempo, mas eternidade”. Na realida- 
de, o ser do presente é um continuo deixar 
de ser, um tender continuamente ao ndo-ser. 

Agostinho destaca que, na realidade, 
o tempo existe no espirito do homem, por- 
que € no espirito do homem que se mantém 


97 


presentes tanto o passado como o presente 
e o futuro. Mais propriamente, deveriamos 
dizer que “os tempos sao trés: 0 presente 
do passado, o presente do presente ¢ 0 pre- 
sente do futuro. E, de qualquer forma, é 
em nosso espirito que se encontram esses 
trés tempos, que nao sao vistos em outra 
parte: o presente do passado, vale dizer, a 
memoria; © presente do presente, isto €, a 
intuicdo; 0 presente do futuro, ou seja, a 
espera”. 

Assim, embora tendo uma ligacao com 
oO movimento, o tempo nado esta no movi- 
mento e nas coisas em movimento, mas sim 
na alma. Mais precisamente: conforme se 
revela estruturalmente ligado 4 memoria, 
a intuigdo e a espera, o tempo pertence a 
alma, sendo predominantemente “uma ex- 
tensao da alma”, precisamente uma ex- 
» “Intuigao” e “es- 


tensdo entre “memoria” 
pera” 

Tal solugao, em certa medida, ja havia 
sido antecipada por Aristoteles, mas Agosti- 
nho a desenvolve em sentido marcadamente 
espiritual, levando-a as suas ultimas conse- 
qiiéncias. 


] 








e seu estatuto ontoldgico 


Ao problema da criagao esta ligado o 
grande problema do mal, para o qual Agos- 
tinho conseguiu apresentar uma explicacao 
que constituiu ponto de referéncia durante 
séculos e ainda guarda a sua validade 

Se tudo provém de Deus, que é Bem, 
de onde provém o mal? 

Depois de ter sido vitima da explica- 
cao dualista maniquéia, como vimos, Agos- 
tinho encontrou em Plotino a chave para 
resolver a questao: o mal nao é um ser, mas 
deficiéncia e privagao de ser. 

Mas Agostinho aprofunda ainda mais 
a questao. O problema do mal pode ser exa- 
minado em trés planos: a) metafisico-on- 
tolégico; b) moral; c) fisico. 

a) Do ponto de vista metafisico-on- 
toldgico, nao existe mal no cosmo, mas ape- 
nas graus inferiores de ser em relagado a 
Deus, que dependem da finitude da coisa 
criada e dos diferentes niveis dessa finitude. 
Mas, mesmo aquilo que, numa considera- 
cdo superficial, parece um “defeito” (e, por- 
tanto, poderia parecer um mal), na realidade, 


98 


na otica do universo visto em seu conjunto, 
desaparece. De fato, os graus inferiores do 
ser e as coisas finitas, mesmo as mais infi- 
mas, revelam-se momentos articulados de 
um grande conjunto harménico. Quando, 
por exemplo, julgamos que a existéncia ie 
certos animais nocivos seja um “mal”, 
realidade nés estamos medindo com 0 mee 
da nossa utilidade e da nossa vantagem con- 
tingente e, portanto, numa Otica errada. 
Medida com o metro do todo, cada coisa, 
mesmo aquela aparentemente mais insigni- 
ficante, tem seu sentido e sua razao de ser e, 
portanto, constitui algo positivo. 

b) Ja o mal moral é 0 pecado. E o pe- 
cado depende da md vontade. E a ma von- 
tade depende de qué? A resposta de Agosti- 
nho é bastante engenhosa. A ma vontade 
nao tem uma “causa eficiente”, mas, muito 
mais, uma “causa deficiente”. Por sua na- 
tureza, a vontade deveria tender ao Bem 
supremo. Mas, como existem muitos bens 
criados e finitos, a vontade pode tender a 
eles e, subvertendo a ordem hierarquica, 
pode preferir a criatura a Deus, preferindo 
os bens inferiores aos bens superiores. Sen- 
do assim, 0 mal deriva do fato de que nao 
hd um unico Bem, mas muitos bens, consis- 
tindo, precisamente, em uma escolha incor- 
reta entre esses bens. O mal moral, portan- 
to, 6 uma aversio a Deo e uma conversio ad 
creaturam, € a escolha de um ser inferior ao 
invés do ser supremo. O fato de ter recebi- 
do de Deus uma vontade livre é um grande 
bem. O mal é 0 mau uso desse grande bem, 
que se da do modo que vimos. Por isso, 
Agostinho pode dizer: “O bem que esta em 
mim € obra tua, é teu dom; o mal em mim é 
meu pecado” 

c) O mal fisico, como as doengas, os 
sofrimentos, os tormentos do espirito e a 
morte, tem significado bem preciso para 
quem filosofa na fé: é a conseqiiéncia do 
pecado original, ou seja, é uma conseqiién- 
cia do mal moral. Na historia da salvagao, 
porém, também ele tem um significado po- 
sitivo. 


10 A vontade, 


a liberdade, a graca 


Ja acenamos ao papel que a “vonta- 
de” desempenha em Agostinho. Alias, ha 
tempo os estudiosos destacaram que foi exa- 
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tamente com Agostinho que a vontade se 
impos a reflexao filosdfica, subvertendo a 
antropologia dos gregos e superando defi- 
nitivamente o antigo intelectualismo moral, 
seus pressupostos e seus corolarios. A ator- 
mentada vida interior de santo Agostinho e 
sua formagao espiritual, realizada inteira- 
mente na cultura latina, que dava a voluntas 
um relevo desconhecido para os gregos, per- 
mitiram-lhe entender a mensagem biblica 
precisamente em sentido “voluntarista”, 
fora dos esquemas intelectualistas do mun- 
do grego. 

De resto, Agostinho foi 0 primeiro es- 
critor a nos apresentar os conflitos da von- 
tade em termos precisos, como ja destaca- 
mos: “Era eu que queria e eu que nao queria: 
era exatamente eu que nem queria plena- 
mente, nem rejeitava plenamente. Por isso, 
lutava comigo mesmo e dilacerava-me a mim 
mesmo” 

A liberdade é propria da vontade e nao 
da razao, no sentido em que a entendiam os 
gregos. E assim se resolve o antigo parado- 
xo socratico de que é impossivel conhecer o 
bem e fazer o mal. A razao pode conhecer o 
bem e a vontade pode rejeita-lo, porque, 
embora pertencendo ao espirito humano, a 
vontade é uma faculdade diferente da ra- 
zdao, tendo uma autonomia prépria em re- 
lagdo a razao, embora seja a ela ligada. A 
razao conhece e a vontade escolhe, poden- 
do escolher até o irracional, ou seja, aquilo 
que nado esta em conformidade com a reta 
razao. E desse modo se explica a possibili- 
dade da aversio a Deo e da conversio ad 
creaturam. 

O pecado original foi um pecado de 
soberba, sendo o primeiro desvio da von- 
tade. O arbitrio da vontade é verdadeira- 
mente livre, em sentido pleno, quando nado 
faz o mal. Esta é, precisamente, a sua con- 
digdo natural: assim ele foi dado ao homem 
originalmente. Mas, depois do pecado ori- 
ginal, a verdade se corrompeu e se enfra- 
queceu, tornando-se necessitada da graca 
divina. 

Conseqiientemente, o homem nao 
pode ser “autarquico” em sua vida moral: 
ele necessita de tal ajuda divina. Portanto, 
quando o homem procura viver retamente 
valendo-se unicamente de suas proprias 
forcas, sem ajuda da graga divina liberta- 
dora, entao ele é vencido pelo pecado; liber- 
ta-se do mal com o poder de crer na gra- 
¢a que 0 salva, e coma livre escolha dessa 


gracga. 
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11 A “Cidade tervena” 


e a “Cidade clivina” 


O mal é amor a si mesmo (soberba), 0 
bem é amor a Deus. Isso vale tanto para o 
homem como individuo quanto para o ho- 
mem que vive em comunidade com os ou- 
tros. O conjunto dos homens que vivem para 
Deus constitui a Cidade celeste. Escreve 
Agostinho: “Dois amores diversos geram as 
duas cidades: o amor a si mesmo, levado 
até o desprezo por Deus, gerou a Cidade 
terrena; 0 amor a Deus, levado até o des- 
prezo por Si, gerou a Cidade celeste. Aquela 
gloria-se de si mesma, esta de Deus. Aquela 
procura a gloria dos homens, esta tem por 
maxima gléria a Deus”. FE ainda: “A Cida- 
de terrena € a cidade daqueles que vivem 
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segundo o homem; a divina é a daqueles que 
vivem segundo Deus” 

As duas Cidades tém um corresponden- 
te no céu, mais precisamente nas fileiras dos 
anjos rebeldes e dos que permaneceram fiéis 
a Deus. Na terra, essa correspondéncia re- 
velou-se em Caim e Abel: as duas persona- 
gens biblicas assumem assim o valor de sim- 
bolos das duas Cidades. Nesta terra, o 
cidadao da Cidade terrena parece ser o 
dominador, enquanto o cidadao da Cidade 
celeste é peregrino. Mas o primeiro esta des- 
tinado a eterna danacdo, enquanto o segun- 
do esta destinado a eterna salvagao. 

Assim, a histéria adquire um sentido 
totalmente desconhecido para os gregos, 
como ja vimos: ela tem um principio, coma 
cria¢do, e um termo, com o fim do mundo, 
ou seja, com o juizo final e com a ressurrei- 
cao. E tem trés momentos intermediarios 


Na iustracdo, 

admis antiga representagao 
de Agostinbo 

que chegou até nos 
(remontd ao peritodo 

entre o fin do séc. VI 

e os inicios do séc. VI). 
Conserva-se 

na Biblioteca do Latrao. 
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essenciais, que marcam seu decurso: 0 peca- 
do original com suas conseqiiéncias, a espe- 
ra da vinda do Salvador e a encarnagao e 
paixdo do Filho de Deus, com a constitui- 
cao de sua Igreja. 

Agostinho insiste muito, ao final da 
Cidade de Deus, na ressurreigao. A carne res- 
suscitara integrada e em certo sentido trans- 
figurada, mas continuard carne. 

A historia se concluira com o Dia do 
Senhor, que sera como que 0 oitavo dia con- 
sagrado com a ressurreigdo de Cristo e no 
qual se realizara, em sentido global, o re- 
pouso eterno. FPerTs | 






A2, A esséncia do homem 


@oamor 


De Sécrates em diante, os fildsofos gre- 
gos sempre disseram que o homem bom é 
aquele que sabe e conhece, e que o beme a 
virtude sao ciéncia. Ja Agostinho diz, ao 
contrario, que o homem bom é aquele que 
ama: aquele que ama aquilo que deve amar. 

Quando o amor do homem volta-se 
para Deus (amando os homens e as coisas 
em fung¢do de Deus), é charitas; quando, po- 
rém, volta-se para si mesmo, para o mundo 
e para as coisas do mundo, é cupiditas. Amar 
a si mesmo e aos homens nao segundo o 
juizo dos homens, mas segundo o juizo de 
Deus, significa amar do modo justo. 
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Agostinho apresenta também um crité- 
rio para o amor, com a distingdo entre 0 utie 
o fruit. Os bens finitos devem ser usados como 
meios e nao ser transformados em objeto de 
fruicao e deleite, como se fossem fins. 

E, assim, a virtude do homem, que os 
filsofos gregos haviam determinado em 
funcao do conhecimento, é recalibrada por 
Agostinho em fungao do amor. A virtus é a 
ordo amoris, ou seja, 0 amar a si Mesmo, Os 
outros e as coisas segundo a dignidade 
ontologica propria de cada um desses seres, 
no sentido que ja vimos. 

O proprio conhecimento da Verdade e 
da Luz que ilumina a mente é expresso por 
Agostinho em termos de amor: “Quem co- 
nhece a Verdade conhece tal Luz, e quem 
conhece essa Luz conhece a eternidade. O 
amor é aquilo que conhece”. 

De resto, o filosofar nessa fé segundo a 
qual a criagdo e a redengao nasceram de um 
ato amoroso de doagao, devia levar necessa- 
riamente a essa reinterpretagao do homem, 
de sua histéria como individuo e de sua his- 
téria como cidadao, na perspectiva do amor. 

Essa frase lapidar resume a mensagem 
agostiniana, a guisa de sinal emblematico: 
pondus meum, amor meus (“o meu peso esta 
no meu amor”). A consisténcia do homem 
é dada pelo peso do seu amor, assim como 
pelo seu amor determina-se 0 seu destino 
terreno e ultraterreno. Nessa perspectiva, 
pode-se compreender muito bem a exorta- 
cao conclusiva de Agostinho: ama, et fac 
quod vis (“ame, e faca o que quiser”). 


Capitulo sexto - Santo Agestinhe e o apogeu da Patristica 





- AGOSTINHO 


A CENTRALIDADE DA TRINDADE DIVINA 


| Mundo 


. — todas as coisas tém unidade, ordem e forma 
— estas Caracteristicas sao vestigios que a 


Trindade deixou nas coisas 


| — gracas a estas podemos remontar do 


mundo a Deus, a partir dos graus de per- 
:  feigao que existem no mundo 


v 
TRINDADE 
- implica a identidade substancial 
das trés Pessoas 
|  —a diferenga é apenas relacional 
! (o Pai tem o filho, 
: mas nao € o filho; 
: o Filho tem o Pai, 
: mas nado € o Pai etc.) 
A Trindade é: 
- 
SER 
enquanto 4“ 
Sumo ser, : 
Deus cria VERDADE 
enquanto 
Suma verdade, 
y Deus thumina 
Criagao 


-— o mundo é criado segundo a 
razao, isto é, segundo as Idéias- 
paradigma que estao na men- 
te de Deus 

— éex nihilo sui et subiecti, isto 

_€, Deus nado age sobre uma 

| substancia preexistente (sua 

| ou externa a si), mas cria do 

' nada 

: — Deus nao cria a totalidade das 

coisas como ja atuadas, mas 

insere no criado as razGes se- 
minais das coisas, que pouco 
| a pouco se desenvolvem 





’ 


Iluminacdao 


Homem 


~- o homem € pessoa, isto é, in- 


dividuo irrepetivel 

- é imagem das trés Pessoas da 
Trindade e, com efeito, é, co- 
nhece e ama 

- tem em si uma faculdade da 
vontade que € diferente da fa- 
culdade da razdo 

— a vontade livre é a que esco- 
lhe o bem superior em vez do 
inferior, isto é, vive para Deus 

- 0 conjunto dos homens que 
vivem para Deus forma a Ci- 
dade celeste, 0 conjunto dos 
maus forma a Cidade terrena 

- o mal nao tem estatuto on- 
tol6gico, mas nasce da con- 
fusao de um bem inferior com 
um bem superior 


- — ohomem encontra sobretudo 


— aalma tem critérios de conhe- 
| cimento imutaveis e necessa- 
: rios que lhe vém de Deus 


em si mesmo a prova da exis- 
téncia de Deus que se manifes- 
ta como verdade 


AMOR 
enquanto 
Sumo amor, 
Deus beneficia 


Amor 


— no homem, assim como 
na Trindade, o amor é 
essencial. A virtude, 
com efeito, reduz-se a 
ordo amoris: amar a st 


i ~ a mente de Deus tem em si 0s 
modelos imutdaveis e eternos 
(= Idéias) de todas as coisas 

~ Deus, no momento da criagdo, 

| participa as coisas a capacida- 
de de manifestar-se pela ver- 
dade, e as mentes a capacida- 

» de de colhé-las 


M€SMOS, OS OUtTOS € aS 
coisas conforme sua 
dignidade ontologica 

—o amor perfeito € o 
doador, que tem em 
Cristo (o Deus feito 
homem) o vértice su- 
premo 
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AGOSTINHO 





A terceira navegacdo 


A segunda navegaséo de Plato cons- 
titui uma Cas maiores conquistas Co pensa- 
mento ocidental, isto é, o ganho da dimenséo 
supra-sensivel. Platéo compara esta busca 
da verdade a uma jangacda sobre a qual de- 
vemos enfrentar o risco da travessia do mar 
da vida. A razGo humana € apenas uma jan- 
gada. 

Conforme Platéo, estariamos mais se- 
guros sé tivéssemos uma revelacdo divina, 
um logos divino no qual confiarmos; tal reve- 
lagdo seria uma nave mais sdlida. 

figostinho liga-se diretamente a estas 
intuigées platdnicas, retomando a mesma 
linqguagem de marinheiro. Neste sentido se 
fala de “terceira navegacgdo", a navega¢gdo 
qué nos leva a ganhar os horizontes vulti- 
mos qué sdo dados apenas pela fé cristé. 
A tese de Agostinho é a sequinte: alguns 
filésofos compreenderam que existe o além, 
mas a razdo humana sozinha ndo podia dar 
aos homens o meio para chegar ao além. 
Entre nds @ o além existe o mar deste sécu- 
lo, qué devemos atravessar. € entdo veio 
Cristo justamente para trazer-nos o meio 
para otravessar o mar ca vida; € oO Unico 
m@io seguro que nos permite atravessar 
este mar @ a cruz. 





1. A cruz de Cristo 
&@ o lenho 
que nos faz atravessar 
o mar da vida 


O texto prossegue: Houve um homem 
mandado por Deus, cujo nome era Jodo. 

As coisas que foram ditas antes, irmdos 
carissimos, foram ditas sobre a inefavel divin- 
dade de Cristo, @ foram ditas de modo quase 
inefdvel. 

Com efeito, quem comereendera isto: No 
principio era o Verbo, @ o Verbo estava junto 
de Deus? 

€ para que néo te parecesse aviltado o 
termo Verbo, por causa do Uso quotidiano das 
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palavras, Jodo acrescenta: € o Verbo era 
Deus. 

€ este Verbo € justamente aquele de que 
ontem falamos longamente, e que o Senhor nos 
tenha concedido, depois de tanto falar como 
fizemos, ter consequido fazer chegar algo até 
VOSSOS COragdes. 

No principio era o Verbo. 

€ sempre o mesmo, é do mesmo modo, é 
desde sempre assim como &, nado pode mudcar, 
é este: "€". 
Entdo, quem poderd compreender, do 
Momento que se vé que todas as coisas mor- 
tais sGo mutaveis, @ do momento que se vé 
que ndo apenas os corpos variam pela quali- 
dade, com o nascer, o crescer, o declinar @ o 
morrer, mas também as prdprias almas se se- 
param @ se dividem, sob a influéncia de dese- 
jos diferentes, @ do momento que se vé que 
os homens podem receber a sabedoria se se 
aproximam da luz, do calor dela, mas po- 
dem também perder a propria sabedoria, @ 
afastar-s@é dela por causa de uma influén- 
cia mda? 
Portanto, do momento que se vé que to- 
das estas coisas sdo mutdaveis, o que é aquilo 
que @, ando ser aquilo que transcende todas 
as coisas que existem @ ndo sdo deste mo- 
d 
q 











o? Quem, portanto, compreenderd isso? Ou 
vem, de algum modo, tendo posto em ato as 
forgas de sua mente para poder compreender 
como puder aquilo que @, esta em grau de 
chegar aquilo que de algum modo com sua 
mente conseguiu captar? 

E como se alguém conseguisse ver de lon- 
ge a patria, mas existe o mar que dela o sepa- 
ra. Ele vé para onde deve ir, mas falta-lhe o 
meio para ir. 

Assim acontece para nds, que queremos 

alcangar nossa estabilidade, onde aquilo que 
& &, Porque este apenas @ sempre assim como 
é. HA no meio o mar deste século, através do 
qual devemos ir, mesmo que vejamos para onde 
devemos ir, enquanto muitos ndo véem para 
onde devem ir. 
Por isso, para que tivéssemos também o 
meio para ir, veio de ld aquele ao qual queria- 
MOS Ir. 
€ o que fez? 
Preparou o lenho com o qual pudéssemos 
atravessar o mer. 
Com efegito, ninguém pode atravessar o 
mar deste mundo, se ndo for levado pela cruz 
de Cristo. 
A esta cruz poderd se agarrar, por vezes, 
também quem tem os olhos doentes. € quem 
nado conseque ver de longe para onde deve ir, 
ndo se separe da cruz, @ a cruz o levara. 
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2. O cristéo deve aderir 
Aquilo que Cristo se tornou por nés, 
para poder alcancar 
aquilo que ele semoere ¢ 


Por isso, irmdos, gostaria de fazer entrar 
esta verdade em vossos coragdées: se quiserdes 
viver de modo piedoso é crist60, aderi a Cristo 
conforme aquilo que ele se tornou por nos, para 
que pudéssemos alcanga-lo conforme aquilo 
que é. € ele veio a nds conforme aquilo que 
sempre era, para tornar-se por nds aquilo que 
NAO era; UMA vez Que se tornou ISSO POF NOs, 
para oferecer o meio sobre o qual os enfermos 
fossem transportados, atravessassem o mar do 
mundo @ chegassem 4 patria, onde ndo haverd 
mais necessidade de uma nave, porque ndo 
haverd mais um mar a atravessar. 

Portanto, é melhor ndo ver com a inteli- 
géncia aquilo que ele é, @ todavia ndo sepeo- 
rar-s@ da cruz de Cristo, do que vé-lo com a in- 
teligéncia, @ desprezar a cruz de Cristo. 

€ algo ainda melhor e bom em sumo grau, 
se possivel, que se veja onde se deve ir @ nos 
mantenhamos ligados dquele que leva, para 
alcangar 0 termo. 

Isto puderam fazer as grandes mentes dos 
montes, aqueles que chamamos justamente de 
montanhas, que a luz da justica ilumina em sumo 
grau. Puderam fazer isso, @ viram aquilo que @. 

Com efeito, Jodo, vendo-o, dizia: No prin- 
cipio era o Verbo, @ o Verbo estava junto de 
Deus, @ o Verbo era Deus. €les viram isso @, 
para alcangar aquilo que viam de longe, ndo 
se afastaram da cruz de Cristo, @ Ndo despre- 
zaram a humildade de Cristo. 

Todavia, também os pequenos, que ndo 
estdo em grau de compreender isso, mas Ndo 
s@ afastaram da cruz, da paixdo @ da ressurrei- 
cdo de Cristo, sobre a mesma nave sGo condu- 
zidos Aquilo que ndo véem, ou seja, Na mesma 
nave sobre a qual realizam a travessia tambem 
aqueles que véem. 





3. A soberba dos fildésofos 
e@ a humiidade do lenho da cruz 


Na verdade, existiram fildsofos deste mun- 
do que procuraram o Criador por meio da cria- 
tura, uma vez que o Criador pode ser encontro- 
do mediante a criatura, conforme o Apéstolo 
ofirma de modo claro: "Corn efeito, as perfei- 
60es invisiveis de Deus podem ser compreen- 
didas pela inteligéncia, a partir da criagdo do 
mundo, por meio das coisas que por ele foram 
Feitas, assim como a sua poténcia eterna @ a 
sua divindade, de modo que ndo sdo escusa- 
ve@is”. € continua: “Pois, tendo conhecido a Deus 
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[...]'; @ nGo diz: “Pois ndo conheceram Deus", 
mas: “Pois, tendo conhecido a Deus, nao o glo- 
rificaram, nem Ihe deram gragas como Deus, mas 
se disoersaram em seus raciocinios, @ seu Cco- 
racdo insipiente se obscureceu”. 

De que modo se obscureceu? 

Ele o diz claramente logo depois: “Procla- 
mando-se sdbios, se tornaram estultos”. 

Viram onde deveriam ir, mas, ingratos para 
com aquele que Ihes dera aquilo que tinnam 
visto, quiseram atriduir a si mMesmos aquilo que 
viram, @, tornando-se soberbos, perderam aqui- 
lo que viam, @ dai se voltaram para os idolos, 
para os simulacros @ os cultos dos deménios, 
até adorar a criatura @ desprezar o Criador. 

Todavia, fizeram estas coisas quando jd 
estavam corrompidos; ¢ chegaram a corromper- 
s@ porque se ensoberbeceram; e@ justamente 
por ensoberbecer-se se afirmaram sdbios. 

Portanto, aqueles dos quais o Apdéstolo 
disse que eram “aqueles que conheceram 
Deus”, viram aquilo que diz Jodo, ou seja, que 
todas as coisas foram feitas por meio do Verbo 
de Deus. Com efeito, nos livros dos fildsofos 
encontram-se ditas estas coisas, @ também que 
Deus tem um Filho unigénito, por meio do qual 
todas as coisas existem. 

€les puderam ver aquilo que existe, mas 
viram isso de longe, @ Ndo quiseram manter fir 
me a humildade de Cristo, ou seja, aquela nave 
sobre a qual teriam podido alcangar com sequ- 
ranga aquilo que puderam ver de longe. 

€ a cruz de Cristo foi por eles desprezada. 

Tu deves atravessar o mar @ desprezas a 
cruz! 

O sabedoria cheia de soberbal! 

Cagoas de Cristo crucificado; mas € justa- 
mente ele que viste de longe: No principio era 
o Verbo, @ o Verbo estava junto de Deus. 

Mas por que foi crucificado? 

Porque para ti era necessdrio o lenho da 
sua humildade. 

Com efeito, tu estavas inchado de sober- 
ba, @ foras langado para longe daquela pdtria; 
oelas ondas deste mundo o caminho fora inter- 
rompido; @ ndo existe um meio com o qual po- 
des realizar a travessia para chegar 4 patria, 
se nao te deixares levar eelo lenho da cruz. 

Ingrato que @s, cagoas daquele que veio 
a ti, justamente para fazer-te retornar a ele! 

€le mesmo s@ tornoy caminho, um cami- 
nho através do mar: por isso ele caminhou so- 
bre o mar, para mostrar-te que existe uM cami- 
nho pelo mer. 

Tu, porém, que ndo podes caminhar so- 
bre o mar como ele o fez, deixa-te levar por 
esta nave, deixa-te levar aeglo lenho da cruz: 
cré no crucificado, @ poderds chegar. 


Por ti ele se fez crucificar, ou seja, para 
ensinar-te a humildade, @ porque, se tivesse 
vindo como Deus, ndo teria vindo para todos 
aqueles que ndo estavam em grau de ver Deus. 

Com efeito, ndo & segundo aquilo pelo 
qual ele é Deus, que ele veio ou partiu, porque 
Deus esta presente em tudo @ néo se acha con- 
tido em nenhum lugar. 

Todavia, de que modo veio? 

Veio na veste de homem. 

Agostinho, 
Amor absoluto @ 


“Terceira navegacgao", 
sob a diregdo de G. Reale. 


O circulo hermenéutico 
entre razdo e fé 


Para Agostinho a fé ndo tem um card- 
ter a-racional ou metarracional, @ sim um pre- 
ciso valor cognoscitivo, no sentido de que 
representa uma experiéncia vivida da verda- 
de. Entre fé @ razdo hd uma circularidage, 
isto 6, a fé fornece algumas pré-compreen- 
sdes qué Cepois podem ser examinadcas @ 
criticadas pela razdo. 

Esta posigéo, portanto, afasta-se tan- 
fo do fideismo quanto do racionalismo. O 
fideismo extremodo sé exprime pela propo- 
sicdo de Tertuliano credo quia absurdum; o 
racionalismo extremacdo nega qualquer va- 
lor a Fé. 

fl posigdo de Agostinho @, ao invés, bem 
expressa pela proposicdo credo ut intelligam, 
intelligo ut credam. 





1. O crer como remédio temporal 
para a salvacdo 


Por esta razdo, também o remédio da 
alma, que @ fornecido pela providéncia divina 
@ pela inefdavel bondade, & belissimo por gra- 
duagao @ ordem. Ele se divide em autoridade @ 
roazao. 

A autoridade exige a fé @ prepara o ho- 
mem a razdo. 

A raz&o leva a inteligéncia @ ao conheci- 
mento. 

Mesmo que a razGo néo abandone totai- 
mente a autoridade, quando se considera a 
quem se deve crer, é sem duvida suprema a 
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autoridade da propria verdade jd conhecida @ 
evidente. Porém, uma vez que descemos nas 
coisas temporais @ por causa delas somos des- 
viados das coisas eternas, primeiro vem, ndo 
por natureza @ exceléncia, mas na ordem do 
tempo, certo remédio temporal, que chama o 
salvagdo ndo aqueles que sabem, mas aque- 
les que créem. 


Agostinho, 
Al verdadeira religido, 
94, 45. 


2. A fé procura e@ a inteligéncia encontra 


A fé procura, a inteligéncia encontra; por 
isso o Profeta diz: "Se ndo crerdes, ndo com- 
preendereis”. € por outro lado a inteligéncia 
procura ainda aquele que encontrou:; porque 
"Deus observa os Filhos do homem", como se 
canta no Salmo inspirado, “para ver se hd quem 
tem inteligéncia, quem procura Deus". Portan- 
to, por isso o homem deve ser inteligente, para 
procurar Deus. 


Agostinho, 
A Trindade, XN, 2, 2. 


3. Se né&o se cré, ndo se entende 


Demos gragas a Deus se tivermos e@nten- 
dido. € s@ alguém entendeu pouco, Ndo Pega 
mais ao homem, mas Cirija-se aquele do quai 
pode esperar mais. Podemos, como trabalha- 
dores fora de vos, piantar @ irrigar, mas é Deus 
que faz crescer. “Minha doutrina — diz — néo 
&é minha, mas daquele que me mandou". Aque- 
@ que diz ndo ter entendido, ouga um conse- 
ho, No momento de revelar uma verdade tao 
mportante @ profunda, Cristo Senhor se deu 
conta de que nem todos a entenderiam, @ por 
isso nas palavras que seguem dda um conselho. 
Queres entender? Cré. Deus, com efeito, por 
meio do profeta, disse: “Se ndo crerdes, ndo 
compreendereis”. € isso que o Senhor enten- 
de, quando, continuando, diz: “Se alguém qui- 
ser fazer a vontade dele, conhecerd se esta 
doutrina @ de Deus, ou se falo por mim mes- 
mo”. O que significa “se alguém quiser fazer a 
vontade dele"? €u dissera: se alguém crer; @ 
tinha dado este conselho: s@ ndo comereen- 
deste, cré! Fi inteligéncia é fruto da fé. NGo pro- 
cures, portanto, entender para crer, mas cré para 
entender, porque, se ndo crerdes, ndo e@n- 
tendereis. 























Agostinho, 
Comentario ao Evangelho de Jodo, 
29, 0. 
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4. A Fé torna capazes de entender 


Direi entéo: quem pode, entenda; quem 

ndo pode, creia. Direi com o Senhor: "Vos julgais 
segundo a carne; eu ndo julgo ninguém”, isto 
&, NGO julgo ninqguém agora, ou N&o julgo nin- 
guém segundo a carne. € “mesmo que julgue, 
meu julgamento & verdadeiro”. Porque teu jul- 
gamento é verdadeiro? “Porque ndo estou so 
— responde — mas comigo estd o Pai que me 
mandou". 
Entao, Senhor Jesus, se estivesses sozi- 
aho, teu julgamento seria falso; por isso julgas 
segundo a verdade porque ndo estds so, mas 
contigo esta o Pai que te mandou? O que pos- 
sO eu responder? Responda ele mesmo: “Meu 
julgamento &@ verdadeiro". Por que @ verdadei- 
ro? “Porque ndo estou sd, mas comigo |@sta o 
Pai que me mandou". Todavia, se o Pai esta 
contigo, como te mandou? Cle te mandou ¢ esta 
contigo, de modo que, mesmo mandado, nado 
te afastaste dele 2, vindo para o nosso meio, 
oermaneceste o mesmo junto a ele? Como se 
pode crer nisso? Como se pode entender? A 
estas duas perguntas respondo assim: correta- 
mente perguntas como se pode entender, mas 
ndo corretamente perguntas como se pode crer. 
Com efeito, o fato de nao entender logo, foz 
que exercites aquilo que propriamente se cha- 
ma fé; de fato, se te fosse dado entender ime- 
diatamente, ndo terias necessidade de crer, 
porque verias com teus oihos. Justamente por- 
que ndo entendes, crés; mas, crendo, tornas-te 
capaz de entender; com efeito, se ndo crés, ja- 
mais consequirds entender, porque te tornards 
sempre menos capaz. Deixa que a Fé te purifi- 
que, a fim de que te seja concedido alcangar a 
plena inteligéncia. 





























Agostinho, 
Comentdno ao Evangelho de Jodo, 
46, 7. 


5. A fé é crer naquilo que ndo vés 
¢ a verdade é ver aquilo que creste 


Jesus comegou entdo a dizer aos judeus 
que nele tinham crido: “Se permanecerdes 
na minha palavra [...]". €le diz “se perma- 
necerdes”, enquanto ja fostes iniciados @ ja 
comecastes a estar na minha palavra. “Se 
permanecerdes", isto é, se permanecerdes 
constantes na fé que comegou a estar em vos 
que credes, onde chegareis? Considera qual 
& 0 inicio @ para onde conduz. Amaste o fun- 
damento, agora contempia o vértice, @ des- 
ta baixeza levanta o olhar para a altura. A fe 
supde certo abaixamento; Na visGo, na imor- 
talidade, na eternidade néo ha nenhum abai- 





xamento; tudo @ grandeza, elevagdo, elena 
seguranga, eterna estabilidade, sem temor de 
ataques inimigos ou de limites. € grande aquilo 
que comesa a partir da fé. embora seja des- 
erezado; assim como @m uma construgao os 
inexperientes costumam dar pouca importdn- 
cia aos alicerces. Cava-se@ um grande buraco, 
aise langam pedras a esmo, néo talhadas nem 
polidas, @ portanto nada de belo aparece, 
como nada de belo aparece na raiz de uma 
arvore. Todavia, tudo aquilo que na Grvore te 
agrada veio para cima a partir da raiz. Olhas 
a raiz @ ela ndo te agrada, contemplas a arvo- 
re @ ficas admirado. Estulto, aquilo que admi- 
ras proveio daquilo que ndo te agrada. Pare- 
ce-te coisa sem importancia a Fé dos crentes, 
porque néo tens uma balanga para pesd-la. 
Todavia, escuta para onde ela conduz @ sabe- 
rds medir seu valor. O préprio Senhor, em ou- 
tra circunst@ncia, diz: “Se tiverdes Fé como uma 
semente de mostarda”. O que existe de mais 
humilde @, ao mesmo tempo, de mais podero- 
50? O que existe de mais negligencidvel @, ao 
mesmo tempo, de mais Fecundo? Portanto, tam- 
bém vas — diz o Senhor — “se permanecerdes 
na minha palavra”, na qual crestes, para onde 
sereis conduzidos? “Sereis de Fato meus disci- 
aulos”. € qual vantagem teremos? “€ conhe- 
cereis a verdade’. 

© que ele promete aos crentes, irméos? 
"€ conhecereis a verdade”. Mas como? Nao a 
tinham ja conhecido quando o Senhor falava? 
Se nao a tinham conhecido, como puderam 
crer? Eles ndo creram porque tinham conheci- 
do, mas creram para conhecer. Ceiamos tam- 
bém nds para conhecer, NGO esperemos Cco- 
nhecer para crer. Aquilo que conheceremos ndo 
pode ser visto pelos olhos, nem ouvido pelos 
ouvidos, nem pode ser compreendido pelo 
coracgdo do homem. Com efeito, o que a fé, 
sendo crer naquilo que ndo vés? A fe @ crer 
naquilo que ndo vés; a verdade é ver aquilo 
que creste. 




















Agostinho, 
Comentdno ao Evangelho dé Joao, 
40, 8-9. 


6. A fé faz ver de modo mais luminoso 


A fé ajuda o conhecimento @ o amor ce 
Deus, ndo no sentido de que no-lo faga conhe- 
cer g@ amar porque antes de fato ndo o conhecia- 
mos OU NGO O aMavVaMOS, Mas NOs ajuda a 
conhecé-lo de modo mais luminoso @ a amd-lo 
com amor mais firme. 


Agostinho, 
A Trindade, VIII, 9, 13. 
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A natureza da Verdade 


Para Agostinho a Verdade suprema co- 
incide com Deus: para alcangar Deus @ en- 
contrar, portanto, a Verdade, ndo devemos 
nos Cirigir para o exterior, Mas Cevemos ~|n- 


trar de novo em nds mesmos, @ procurar em 
nossa interioridade: af habita a Verdade, em 
nossa alma, que é um reflexo @ uma ima- 
gem de Deus, a propria luz da razdo. 





1. Duas passagens tiradas dos Solildquios 


Agostinho: Eis, orei a Deus. 

Razdo: € entdo, o que queres saber? 

Aagostinho: Todas as coisas que pedi na 
oragao. 

Razdo: Faze um breve resumo. 

Agostinho: Deus @ a alma: eu desejaria 
conhecer isso. 

Razdo: Nada mais? 

Agostinho: Absolutamente nada. 

Razéo: Entéo, comeca a procurar. 

Agostinho: Cremos no auxilio de Deus. 

Razéo: Cremos nisso de fato, admitindo 
que isso esteja em nosso poder. 

Agostinho: Nosso poder é ele mesmo. 

Razdo: Pede, portanto, do modo mais con- 
ciso @ perfeito que puderes. 

Agostinho: Deus, sempre idéntico, possa 
eu conhecer a mim mesmo, possa eu conhecer 
a til Pedi eu. 





Agostinho, Soliléquios, |, 2, 7. 
* * * 


O que. portanto, impede que a alma recor- 
de a origindria beleza perdida, quando ela pode, 
fazé-lo a partir de seus prdprios vicios? Assim, 
com efeito, a sabedoria de Deus se estende com 
forga de um confim ao outro. Assim, por meio 
dele, o sumo artifice ligou ordenadamente suas 
obras para a diregdo do Unico fim da beleza. 
Assim a sua bondade, a partir das criaturas mais 
altas até as mais baixas, ndo negou alguma 
beleza, que apenas dele podia provir, de modo 
que ninguém pode se afastar da verdade @ ndo 
ser tomado por algum sinal dela. 


Agostinho, Soliléquios, II, 1,1 





2. Uma passagem emblematica 
de A verdadeira religido 


Procura o que fascina no prazer do corpo: 
encontrards apenas a harmonia. Una vez que 
os contrastes produzem cor, os acordes produ- 
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zem prazer. Reconhece, portanto, qual &@ a per- 
Feita harmonia. 

N&o vds para fora de ti: retorna a ti mes- 
mo. A verdade habita no homem interior. € se 
descobrires que tua natureza é mutdvel, transcen- 
de também a ti mesmo. Mas, lembra-te, quan- 
do transcendes ati mesmo, transcendes a alma 
racional. Tende, portanto, para onde se acen- 
de a prépria juz da razéo. 

Ronde chega, com efeito, todo aquele que 
bem raciocina, sendo 4 verdade? Isso porque 
averdade nao alcanga a si mesma com o racio- 
cinio, mas & aquilo a que tendem aqueles que 
raciocinam. Vé af uma harmonia que ndo tem 
igual, @ liga-te a ela. Reconhece que ndo es 
aquilo que ela é; justamente porque ndo pro- 
cura a si mesma; ao contrdrio, chegaste a ¢la 
procurando-a, ndo de um lugar para outro, mas 
com © apaixonado movimento da mente, a fim 
de que o homem interior se liqgue dquilo que 
nele habita com um prazer ndo infimo @ carnal, 
mas sumo @ espiritual. 


Agostinho, A verdadeira religido, 39, 72. 














A iluminacgdao 


A doutrina da iluminacgdo é verdadeira- 
mente uma espécie de “lugar cldssico” da fi- 
losofia de Agostinho, sobre a qual muito sé 
discutiv em todos os tempos. 

Trata-se Ce uma teoria muito belo @, 
na realidade, facil de entender, caso a dés- 
pojemos das complicagées trazidas pelas 
revisOes Q que muitos intérpretes a subme- 
teram. A inspiracdo da Coutrina é decisivo- 
mente platénica, mesmo que Agostinho re- 
jeite a concep¢éo platénica da reminiscéncia. 
Al passagem 4 que Agostinho se refere, ao 
controrio, dé moco positivo é a passagem 
do Republica sobre o Bem. 

O Bem, oiz Platéo, é compardvel ao so! 
@ Q sua luz. Assim como o sol torna as cores 
das coisas @ as coisas em geral visiveis & os 
olhos capazes de ver, analogamente o Bem 
torna as realidades ideais inteligiveis @ a 
alma racional inteligente, ou seja, capaz de 
conhecer os inteligiveis. O Bem, portanto, pa- 
ra Platéo é causa da verdode e da capaci- 
dade ca alma de conhecer a verdade. 

Da mesma forma, para Agostinho, as- 
sim como Deus enquanto Ser supremo parti- 
cioa oO ser As coisas que crio, analogamente, 
enquanto Verdade suprema, é causa da Ver- 
_—_ 








107 


Capitulo sexto - Santo Agostinho e o apogeu da Patristica 


— 
dade objetiva, que é por sua vez causa ca 
capacidade da mente humana de conhecer 
o verdade, produzindo nas mentes como que 
certa marca metafisica, ndo tanto na forma 
de Idéias inatas, mas como abertura meta- 
Fisica da alma para a verdade. Neste senti- 
do, justamente, Deus nos ilumina. De modo 
significativo @ eficaz Agostinho assim sinteti- 
Za OS Caractéristicas Civinas até aqui Cescri- 
tas: como o sol existe, resplandece @ ilumi- 
na, também Deus existe, é inteligivel e 
comunica inteligibilidade. 

Citamos as passagens cldssicas tiradas 
dos Solildquios ¢ de A Trindade. Esta ultima 
inclui também a critica a doutrina platdnica 
doa reminiscéncia. 

(Notemos que a doutrina platénica da 
reminiscéncia ndo esta indissoluvelmente li- 
gaca ao que PlatGo sustenta na Republica. 
Tudo o que diz na Republica liga-se, ao in- 
vés, com tudo © que afirma no mito Co carro 
alado @ do Hiperurdnio, onde as almas 
"‘véem" as Idéias na ‘planicie da verdade’, 
@, portanto, na luz da verdade). 





1. A iluminagdo como fundamento 
do conhecimento 


Deus @ inteligivel, @ inteligiveis sGo tam- 
bém os principios das ciéncias; todavia, ha no- 
tavel diferenca entre as duas coisas. Com efei- 
to, tanto a terra como a luz so visiveis: mas a 
terra ndo pode ser vista s@ a luz néo brilhar. 
Deve-se, portanto, crer que também os conhe- 
cimentos que sdo transmitidos nas ciéncias, @ 
que todo aquele que @ capaz de entender ad- 
mite sem nenhuma duvida serem verissimos, 
ndo podem ser compreendidos se ndo forem 
iluminados por outra coisa, como por um sol 
deles. 

Portanto, como no sol natural podemos 
observar trés coisas: que existe, que resplan- 
dece @ que ilumina, assim, naquele Deus es- 
condido que queres conhecer existem trés ou- 
tras coisas: que existe, que & inteligivel e que 
torna inteligiveis todas as outras coisas. 

€ @u quero ensinar-te a compreender es- 
tas duas coisas, ou seja, a ti mesmo @ a Deus. 


Agostinho, Sofildquios, |. 8, 15. 








Deus vida verdadeira @ suprema, no qual, 
do qual @ pelo qual vivem todas as coisas que 
verdadeiramente @ supremamente vivem. 

Deus felicidade, no qual, do qual e pelo 
qual séo felizes todos aqueles que sdo felizes. 
Deus bondade @ beleza, no qual, do qual @ pe- 








lo qual sdo boas 2 belas todas as coisas que 
sdo boas @ belas. Deus luz inteligivel, no qual, 
do qual @ pelo qual resplandece inteligivel- 
mente tudo aquilo que inteligivelmente res- 
plandece. 


Agostinho, Soliléquios, |, 1. 3. 


2. Contra a doutrina da reminiscéncia 


Se o esquecimento cancelou tudo, sob a 
guia do ensinamento pode-se novamente al- 
cangar aquilo que desaparecera completamen- 
te @assim sera reencontrado como era. Por isso, 
Platao, o célebre Fildsofo, esforgou-se por per- 
suadir-nos de que as almas viveram aqui antes 
ainda de unirse a estes coreos @ por isso se 
explica que aquilo que se aprende @ reminis- 
céncia daquilo que jd se conhecia, mais do que 
conhecimento de alguma coisa nova. Com efei- 
to, ele conta que um escravo, interrogado so- 
bre quest6es de geometria, respondeu como 
um mestre versado naquela disciplina. Interro- 
gado gradualmente @ com jeito via aquilo que 
devia ver @ dizia aquilo que tinha visto. Mas, 
caso aqui se tratasse de uma lembrancga de 
coisas anteriormente conhecidas, ndo seria pos- 
sivel a todos ou a quase todos responder a 
perguntas de tal género. Com efeito, nem to- 
dos foram geémetras em sua vida anterior, @ 
os gedmetras sdo tdo raros entre os homens 
que a custo se pode encontrar algum deles. 


Agostinho, A Trindade, XI, 14,23-15,24. 








3. A luz incorpdrea da iluminacgdo 


E preciso antes pressupor que a natureza 
da alma intelectiva Foi feita de modo que, uni- 
da, conforme a ordem natural disposta eelo 
Criador, as coisas inteligiveis, as percebe em 
uma luz incorpdrea especial, do mesmo modo 
que o olho carnal percebe aquilo que o circun- 
da, na luz corpérea, pois ele foi criado capaz 
desta luz @ para ela ordenado. 


Agostinho, A Trindade, XII, 14,24-15,24. 


A natureza do Bem 





Conforme Agostinho, as conotagées 
fundamentals do Bem sdo trés: “medido’, 
“forma” e ‘ordem". Medida, no sentido dé 
determinagdo precisa do ente enquanto 
finito; forma, enquanto fundamento numéri- 
co Ultimo de disting¢éo; ordem (ou peso) en- 


—» 
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quanto consisténcia ontoldgica @ posig¢éo 
axioldgica. 

Estes conceitos sdo deduzidos tanto 
da tradig¢éo neoplaténica, que remonta até 
as doutrinas ndo escritas do proprio Platdo, 
como dos textos biblicos, @ em particular 


do livro da Sabedoria. Neste sentido, 
Deus é a Medida suprema de todas as 
coisas, enquanto o mal é desmedica e@ 
desordem, isto é, privacgdo de medida e de 
ordem. 


1. Deus é Bem supremo 
acima do qual ndo ha nada 
e do qual derivam todos os bens, 
grandes ¢ pequenos. 
O Bem supremo, 
acima do qual ndo ha nada, é Deus; 
@ por isso &é um bem imutdvel e, 
portanto, verdadciramente eterno 
e verdadeiramente imortal 


Todas as outras coisas sG0 apenas obra 
dele, mas ndo existem a partir dele. Com efei- 
to, aquilo que existe a partir dele coincide com 
aquilo que ele proprio 6; ao contrario, as coi- 
sas que foram feitas por obra dele, ndo sdo 
aquilo que ele prdprio e. 

Portanto, se apenas ele é imutdvel, todas 
as coisas que fez, enquanto as fez do nada, 
so mutdveis. 

Com efeito, ele é tao onipotente que esta 
em grau de produzir tambem do nada, ou seja, 
daquilo que de fato ndo existe, coisas boas, 
tanto grandes como pequenas, celestes ¢ ter- 
restres, espirituais @ corpdoreas. 

Urna vez que, verdadeiramente, ele é tam- 
bem justo, Ndo tornou as coisas que fez do nada 
iguais Aquilo que gerou a partir de si. 

Portanto, a partir do momento que todas 
as coisas boas, tanto grandes como pequenas, 
em qualquer nivel da realidade se encontrem, 
Ndo podem existir a ndo ser por obra de Deus, 
Se@que-se que toda natureza enquanto natureza 
éum bem, @ que toda natureza ndédo pode existir 
ando ser a partir do Deus supremo e verdadei- 
ro: com @feito, todos os bens tambem néo su 
eremos mas vizinhos ao bem supremo, @ até to- 
dos os bens, também os menores que existem 
bem longe do Bem supremo, ndo podem existir 
a ndo ser por obra do mesmo Bem supremo. 

Por isso, todo espirito, também mutdvel, 
@ todo corpo existem por obra de Deus: e tal & 
toda natureza criada. 

Com efeito, toda natureza @ ou espirito o 
COrpo. 








cS 
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Deus @ espirito imutdvel. 

O espirito mutdvel é uma natureza criada, 
mas melhor que o corpo. 

Com efeito, o corpo ndo @ espirito, com ex- 
cegdo do vento, que em certo sentido diferente 
&é chamado de “espirito”, porque ¢ invisivel para 
nds, & todavia sua forga ndo & sentida como 
PSQquena. 


2. Uma natureza antitética a Deus 
foi erroneamente introduzida 
pelos Maniqueus. 
ladicagado do modo 
pelo qual este erro & superado 


No que se refere dqueles que, Ndo con- 
sequindo compreender que toda natureza, isto 
&, todo espirito e todo corpo, & naturalmente 
bom, se sentem perturoados pela iniquidade 
do espirito ¢ pela mortalidade do corpo, @ por 
este motivo procuram introduzir outra nature- 
za do espirito maligno @ do corpo mortal que 
Deus ndéo criou: pois bem, nds pensamos Que 
isso que dizemos possa alcangar sua com- 
preensdo. 

€les admitem, com efeito, que todo bem 
ndo pode existir a ndo ser por obra do Deus 
supremo @ verdadeiro. 

€ isto & verdadeiro, e & suficiente para 
corrigi-ios, uma vez que queiramos prestar 
atengdao. 


3. De Deus derivam todos os bens criados 
em funcdo da medida, 
da forma e da ordem 


Nos, cristGos catélicos, veneramos um Deus 
oor obra do qual existem todos os bens, tanto 
grandes como pequenos; por obra do qual exis- 
te toda medida, tanto grande como pequena: 
por obra do qual existe toda forma, tanto gran- 
de como pequena; por obra do qual existe toda 
ordem, tanto grande como pequena. 

Com efeito, todas as coisas, quanto mais 
sdo dotadas de medida, de forma e de ordem, 
tanto mais sdo boas sob todo aspecto:; ao con- 
trdrio, quanto menos sdo dotadas de medida, 
de forma @ de ordem, tanto menos sdo boas. 

Portanto, estas trés coisas: medida, for- 
ma @ ordem, para ndo falar das inumerdveis 
outras que aparecem ligadas a estas trés; @s- 
tas trés coisas, portanto, toda medida, forma e 
ordem, so como bens gerais nas coisas que 
foram feitas por Deus, tanto no espirito como 
NO corpo. 

Por este motivo Deus esta acima de toda 
forma, acima de toda ordem. € estd acima ndédo 
pela distancia espacial, mas por uma potencia 
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inefavel @ singular, da qual deriva toda medi- 
da, toda forma @ toda ordem. 

Onde estas trés coisas sGo grandes, os 
bens sdo grandes; onde sdo pequenas, os bens 
sd0 pequenos; onde de fato ndo existem, ndo 
existe nenhum bem. 

€ alem disso, onde estas trés coisas sGo 
grandes, as naturezas sGo grandes: onde sao 
PEQuENas, aS naturezas sGo pequenas; onde 
de fato nédo existem, ndo existe nenhuma na- 
tureza. 


4. O mal como corrupcdo da medida, 
da forma ¢ da ordem 


Por isso, quando se pergunta de onde 
deriva o mal, primeiro se deve procurar o que & 
o mal. 

O mal ndo @ mais que corrupcdo ou da 
medida, ou da forma, ou da order natural. 

Por isso se diz natureza ma aquela que & 
corrompida: com efeito, uma natureza incorrupta 
é boa sob todo aspecto. 

Todavia, também a mesma natureza cor- 
rupta, enquanto natureza, é boa; enquanto @ 
corrupta, ao contrario, & ma. [...] 


5. Nao existe uma natureza ma enquanto tal 


Nenhuma natureza, portanto, enquanto é 
natureza, 6 ma; mas para cada natureza ndo 
existe mal a ndo ser o de ser diminuida no bem. 

lodavia, se, com a diminuigdo, o bem se 
perdesse até anular-se, ndo permaneceria, 
desse modo, nenhuma natureza; ndo apenas 
NGO permaneceria aquele tipo de natureza que 
os Maniqueus supdem, em que se encontram 
tantos bens que demonstram sua cequeira ver- 
dadeiramente extraordindria, mas nem mesmo 
qualquer tipo de natureza que alguém pudes- 
S@ imaginar. 








6. Também a matéria & um bem 
@ também ela deriva de Deus 


Ndo se deve dizer que a matéria que os 
antigos chamaram hule seja um mal. 

Nao falo daquela que Mani, com tola vai- 
dade, chama hule, formadora dos coreos, nao 
sabendo o que diz, motivo pelo qual com razdo 
s@ lhe objeta introduzir outro Deus, pelo fato 
de que ninguém pode formar os corpos a ndo 
ser Deus. 

Com efeito, os corpos n&éo sdo criados, se 
com eles ndo subsistem medida, forma e or- 
dem, que sdo bens, @ que néo podem existir a 
ndo ser por obra de Deus, que, creio, os prdé- 
erios Maniqueus admitem. 





€u, porem, chamo de hyle certa matéria 
completamente informe @ sem qualidades, da 
qual se formam estas qualidades que perce- 
bemos. 

€ & por isso que em grego hyle significa 
lenho, porque para aqueles que trabalham ela 
sé apresenta no tanto como capaz de ela prdé- 
eria fazer algo, mas como aquilo com que se 
pode fazer alguma coisa. 

Portanto, ndo se deve chamar de mal 
esta matéria que Ndo se pode perceber me- 
diante alguma forma, mas que dificilmente se 
pode pensar com todo tipo de privagdo de 
forma. 

Com efeito, ela tem capacidade de rece- 
ber Formas: de fato, se ndo pudesse receber a 
forma imposta pelo artifice, no poderia abso- 
utamente se chamar de matéria. 

Por outro lado, se a forma @ determinado 
bem, pelo qual aqueles que prevalecem pela 
forma séo ditos de forma adequada, e@ pela 
beleza sdo chamados belos, estd fora de duvi- 
da de que tambem a capacidade de receber 
forma @ iqualmente um bem. 

Assim, por exemplo, a partir do momento 
que a sabedoria é um bem, ninguém duvida de 
que a capacidade de receber sabedoria seja 
um bem. 

€, uma vez que todo bem existe por obra 
de Deus, ninguém deve duvidar de que tam- 
bem esta mateéria, se é algo, ndo pode existira 
ndo ser por Deus. 











7. Deus é o ser verdadeiro e imutdvel 
do qual apenas o nada é contrario 


De modo espléndido @ divino nosso Deus 
disse a seu servo: “Eu sou aquele que sou; @ 
aos filhos de Israel dirds: ‘Aquele que ¢ man- 
dou-me a vos". 

Com efeito, Deus existe verdadeiramen- 
te, porque &@ imutdavel. De fato, toda mutagdo 
faz ndo existir aquilo que existia. Por isso € ver- 
dadeiramente ser aquele que @ imutdvel. 

As outras coisas que por ele foram feitas, 
receberam o ser dele conforme sua medida. 

Por isso, a ele que existe em sumo grau 
nada pode ser contrdario a Ndo ser aquilo que 
Ndo existe. 





8. Deus como Medida suprema e Sumo Bem 


Néo se deve dizer que Deus tem certa 
medida, de modo que néo se creia que dele se 
diga que tem um fim. 

Nem, todavia, 6 sem medida aquele por 
obra do qual foi conferida uma medida para 
todas as coisas. 
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Nem, por outro lado, @ oportuno dizer que 
Deus @ medido, como se ele tivesse recebido 
de alguém uma medida. 

Todavia, se dizemos que Deus @ a Medi- 
da suprema, talvez dizemos algo, se, eorem, 
com aquilo que chamamos Medida suprema, 
nds entendemos o Bem supremo. 

Com efeito, toda medida, enquanto me- 
dida, € um bem. 

Por isso todas as coisas que foram medi- 
das, que tém justa @ conveniente medida ndo 
podem ser denominadas sem valor; mesmo que, 
em outro significado, entendamos “medida” no 
sentido de "fim", para dizer que ndo existe me- 
dida onde ndo existe um fim. 

Por vezes dizemos isso como e@logio, como 
quando se diz: "Eo seu reino ndo terd fim". Nes- 
te caso se poderia também dizer que nado terd 
medida, desde que se entenda medida no sen- 
tido de fim. Com efeito, aquele que reina sem 
alguma medida, de algum modo néo reina. 











9. Medida, forma e ordem 
sdo sempre boas 
@ podem ser consideradas mas 
apenas relativamente, 
ou seja, caso se manifestem inferiores 
ao que deveriam ser 


Portanto, dizemos que a medida é@ md, a 
forma @ md, a ordem @ ma enquanto sdo infeno- 
res a0 que deveriam ser, ou quando ndo se adap- 
tam as coisas as quais devem estar adaptadas. 

Tais coisas s4o, portanto, chamadas de 
mas, enquanto so estranhas @ incongruentes, 
como se disséssemos que alguem nado se com- 
portou de modo bom, enquanto agiu de modo 
inferior de como deveria ter agido, ou enquan- 
to agiu como em tal circunstdncia ndo deveria 
ter agido, ou fez mais do que deveria, ou de 
modo ndo conveniente. De modo que o que @ 
reprovado, ou seja, o ato feito de mado mau, 
com justa razdo ndo é reerovado por outro mo- 
tivo ando ser pelo motivo que nele nda foi man- 
tida a medida. 

Do mesmo modo, dizemos que uma forma 
& MO Ou Por comparagdo com UMA Mais agracia- 
da @ mais bela, enquanto esta @ uma forma in- 
ferior @ a outra @ superior, No Por grandeza, 
mas por elegdncia; Cu entdo porque ela ndo 
convém a coisa 4 qual foi aplicada, de modo que 
se manifesta estranha @ inconveniente, como se 
um homem caminhasse nu em Qublico; coisa que 
ndo @ de estranhar, caso acontega no banho. 

Da mesma forma, também a ordem deno- 
mina-s@ mda, quando a prdépria ordem aparega 
como inferior 4 devida: por isso, neste caso ndo @ 
a ordem que é ma, @ sim a desordem, enquanto 
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ou & menos ordenada do que deveria ser, ou 
ndo @ ordenada do mode como deveria ser. 

Concluindo, onde existe certa medida, cer 
ta forma @ certa ordem, existe também certo 
bem @ certa natureza. Ao contrdario, onde ndo 
existe nenhuma medida, nenhuma forma @ ne- 
nhuma ordem, ndo existe nenhum bem e@ ne- 
nhuma natureza. 


Agostinho, Natureza do Bem. 


G As “idéias" 


como pensamentos de Deus 





Sobre. a teoria das Idéias, uma das maio- 
res conquistas do pensamento platdnico, 
Agostinho expressou claramente sua posi- 
¢do0 em uma Quaestio especifica. 

As Idéias ndo so, para ele, seres sub- 
sistentes em sie por si, como uma esfera de 
realidades que subsistem por si. 

As Idéias sdo as formas paradigmd- 
ticas, os modelos Cas coisas, AS raz6es OU es- 
truturas estdveis @ imutdveis, segundo as 
quais sdo feitas todas as coisas. 

E de tal forma importante o conceito de 
‘Idéio", diz Agostinho, que todos aqueles que 
fizeram filosofia de algum modo o tiveram, 
mesmo que ndo o tenham expresso de modo 
preciso. NGo é com efeito possivel ser Fild- 
sofo sem este conceito. 

Pois bem, para Agostinho as Idéias sdo 
a verdadeira realidade, como queria Platéo, 
mas ndo subsistentes em si @ por si, @ sim 
subsistentes como pensamentos eternos de 
Deus. Ais Idéias estGo na mente de Deus, @ 
portanto o Hiperurdnio platdnico @ a mente 
de Deus. 

Nessa direcdo a Patristica grega ja se 
movera de modo claro, mas também o pen- 
samento greco-pagdo, tanto os Platdnicos 
dos primeiros dois séculos Ca era crist6 como 
Plotino, que pusera justamente no Nous, ou 
s@ja, no Espirito ou Inteligéncia, o Mundo das 
ldéias na sua globalidade. Mas para os pen- 
sadores cristdos 0 ponto oe partida fora 
indubitavelmente Filon de Alexandria, escri- 
tor judeu (que viveu na primeira metade do 
séc. 1 0.C.). que foi o primeiro a apresentar 
as Idéias platdnicas como contidas no Logos 
Civino, @ produzidas por Deus. Todavia, uma 
V@ézZ que a passagem em que Filon exprime 
este seu pensamento & de importdncia his- 


— ——— 


111 


Capitulo sexto - Santo Agostinho eo apogeu da Patvistica 


—, 
tdrica capital, para compreender a evolu¢do 
do pensamento antigo @ crist6o sobre este 
tema, @ portanto também para comoreender 
a Quaestio agostiniana, referimos o ponto 
cardeal da mesma passagem: “...] poder- 
s@-ia dizer que o mundo inteligivel ndo é mais 
que o Logos divino j6 empenhado no ato da 
criagdo. Com efeito, a cidade concebida no 
pensamento ndéo é mais que o raciocinio cal- 
culado do arquiteto quando estd projetando 
fundar a cidade que tem em mente”. "f...J 0 
mundo inteligivel so pode ser identificado 
com o Logos divine” 

Alalma humana capta as Idéias, ou seja, 
o inteligivel, justamente com a inteligéncia, 
como que “iltuminada". A doutrina Cas Idéias 
leva assim a Coutrina da iluminagdo. 





1. O significado do termo “Idéia” 


Afirma-se que Platdo foi o primeiro a no- 
mear as Idéias. Todavia, mesmo que este ter- 
mo ndo existisse antes que ele o cunhasse, nem 
por isso ndo existiam as realidades que ele 
chamou de Idéias, ou ndo existia o conhecimen- 
to destas realidades; mas provavelmente fo- 
ram chamadas por outros com nomes diversos. 
€ licito com efeito impor qualquer nome a uma 
realidade conhecida que ainda ndo tenha um 
nome usual. Ndo @ verossimil, de fato, ou que 
nGo tenha havido nenhum fildsofo (sapiens) 
antes de Platdo, ou que ninguém tenha tido 
conhecimento dessas realidades, de qualquer 
forma que sejam concebidas, que Platdo cha- 
ma de idéias, pois tal 6 seu valor que, sem delas 
ter conhecimento, ninguém pode ser chamado 
de fildsofo. € é crivel que tenham existido filé- 
sofos também em outros povos, além da Grécia: 
coisa Ndo sé atestada por Platdo nas viagens 
realizadas para enriquecer sua sabedoria, mas 
também ofirmacda em seus escritos. Se, portan- 
to, existiram tais fildsofos, ndo se pode afirmar 
que tenham ignorado as Idéias, mesmo que as 
tenham chamado com outro nome. 

Mas agora basta sobre o nome. Vejamos 
© que séo as Idéias, que importa considerar @ 
conhecer acima de tudo, deixando ao arbitrio 
de cada um chama-las como quiser, quando as 
tiver conhecido. 

















2. As “Idéias” 
como razées imutdveis das coisas 


Pademos chamar as Idéias, em latim, de 
formae ou species, s@ quisermos traduzir lite- 
ralmente. Se as chamamos de rationes afas- 


tamo-nos da tradusdo literal, porque rationes 
corresponde ao grego logoi, mas quem quiser 
usar este vocdloulo (rationes) n&o traird o sen- 
tido da expressdo. As Idéias sdo de fato for- 
mas fundamentais, ou razées estdaveis @ imuta- 
veis das coisas — que por sua vez sdo formadas 
@ por isso sGo eternas @ semere idénticas — 
as quais estdo contidas na inteligéncia divina. 
€ embora estas ndo nasgam nem morram, to- 
davia, sobre seu modelo forma-se tudo aquilo 
que pode nascer @ morrer @ tudo aquilo que 
nasce @ morre. 





3. O homem conhece 
as “Idéias” por meio da alma 


A alma néo pode conhecer as Idéias se 
n@o for alma racional, com a parte de si que @ 
superior, isto é, com o espirito (mens) e coma 
razdo, como que com sua face ou olho interior 
@ inteligivel. € nem toda e qualquer alma racio- 
nal & idénea para esta visdo, mas aquela que 
é santa @ pura, ou seja, aquela que tem olho 
so, claro @ sereno, com o qual pretende ver 
as Idéias, de modo que seja semelhante as 
ordprias ldéias. 


4. As “idéias” 
estado na mente do Deus criador 


Quem ousaria, seja religioso ou formado 
na verdadeira religido, mesmo que ainda ndo 
possa intuir as Idéias, negar sua existéncia? Ao 
contrario, afirmard que tudo aquilo que existe, 
isto 6, todas as coisas que foram determina- 
das em seu género por uma natureza prdpria 
para poder existir, foram criadas por Deus, @ 
por obra sua vive tudo aquilo que tem vida, 2 
toda a conservagdo do universo, @ a prépria 
ordem com a qual as coisas mutdveis sequen 
seu curso temporal com determinada medida, 
tudo isso esta contido @ é governado por leis 
do Altissimo. 

Ora, estabelecido e concedido isso, quem 
ousaria dizer que Deus criou todas as coisas 
irracionalmente? € se isso ndo se pode dizer 
nem crer, dai se conclui que cada coisa foi cria- 
da conforme a razdo. Mas seria absurdo pen- 
sar que o homem tivesse sido criado segundo 
a mesma razdo ou Idéia do cavalo. 

Toda coisa, portanto, foi criada segundo 
uma razGo ou Idéia propria. € tais razd~es ou 
ldéias onde se deve pensar que estejam a nado 
ser na mente do Criador? Com efeito, Deus ndo 
podia certamente olhar para algo colocado fora 
de si para criar sobre o modelo disso aquilo 
que procurava: seria sacrilego pensar assim. 

Ora, se estas razdes de todas as coisas 
criadas ou a serem criadas estGo contidas na 
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mente divina, @ na mente divina ndo pode existir 
nada que ndo seja eterno @ imutdvel, @ estas 
razdes fFundamentais das coisas sdo as que Plo- 
tao chama de Idgias, ndo apenas existem as 
Idéias, mas as Idéias so a verdadeira realida- 
de, porque sdo eternas 2 imutdaveis @, por par- 
ticipagdo nelas, tudo aquilo que existe exis- 
te, seja qual for o seu modo de ser. 


5. A inteligéncia humana 
conhece as “Idéias” 
porque iluminada pela luz inteligivel 


Mas a alma racional @ a coisa mais alta 
de todas as coisas criadas, @ 6 a mais Proxima 
de Deus, quando é pura, @ enquanto adere a 
ele com a caridade, & também inundada por 
ele de luz inteligivel, @ assim, iluminada, perce- 
be estas razdes, nado com os olhos do corpo, 
mas com a parte principal de si, ou seja, coma 
inteligéncia, @ em virtude desta visdo torna-se 
beatissima. Tais razdes, conforme dissemos, 
podem ser chamadas de formas ou espécies 
ou razdes & A muitos & concedido nomed-las 
como querem, mas a poucos contede-se ver o 
que verdadeiramente sdo. 


Ageostinho, 
De diversis quaestionibus. Quaestio Ce Ideis. 


A criagdo do tempo 
@ sua natureza 





AA teoria do tempo de Agostinho tornou- 
se famosa. Com efeito, ela tem uma espes- 
sura tedrica verdadeiramente notdvel € pos- 
sui triplice matriz. 

De um lado, inspira-se no Timeu cde 
Platéo, ao menos em um ponto. Além disso, 
tem um precedente conspicuo, em outro pon- 
to, em Airistoteles, Por fim, liga-se a proble- 
mdtica do tempo tratacda por Plotino. 

Platdo, no Timeu, dissera que a verda- 
deira dimensdo ontoldgica do mundo inteli- 
givel € a da eternidade; o tempo, portanto, 
é apenas a dimensdo do cosmo @ co ser 
fisico. O tempo foi criado pelo Demiurgo jun- 
to com o mundo @, portanto, antes da cria- 
¢G0 do mundo n&o existia tempo. 

Aristoteles, na Fisica, definira o tempo 
como “numero do movimento conforme o an- 
tes @ o depois”; mas a numeragdo ob antes @ 
Co depois supde a alma como condi¢géo in- 
—> 
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dispensdvel, porque apenas a inteligéncia que 
existe na alma tem capacidade de numerar. 
Portanto, conclui Aristoteles, "é imoossivel a 
existéncia do tempo sem a da alma”. 

Em Plotino, depois, a fun¢do temporali- 
zacdora da alma torna-se até metafisicamente 
determinante. 

Agostinho dé a doutrina do tempo uma 
coloragdao fortemente psicoldgica, na cimen- 
sdo Ca interioridade que é uma cifra deter- 
minanteé do seu pensamento. 

filém disso, Cevemos Cizer que as an- 
fecioagdes dos filésofos que mencionamos 
t@riam PErMANECIO‘”O POUCO INCISIVAS @ POUCO 
influentes sem a revisdo de Agostinho, que 
portanto se impde como determinante. 

A célebre objesGo que era feita por mut- 
tos: "o que fazia Deus antes de criar o mun- 
do?", Agostinho, com esta teoria do tempo 
como tendo sido criado com o mundo, dé uma 
resoosta perfeita: Deus é eterno, e o eterno 
nado &@ mensurdvel com o tempo; portanto, 
antes de criar o mundo ndo existia um “an- 
tes” @ um “depois”, porque existia justamen- 
t@ apenas a eternidade @ ndo o tempo. 

O tempo, depois, é um distensdo psi- 
coldgica, ou seja, uma extensdo da alma que 
registra o passaco e espera o futuro, no pre- 
sente, @ dd unidade 4 pluralidade do tempo 
em devir. 





1. O que fazia Deus antes de criar o céu 
ea terra? 


Ndo estariam talvez cheios de sua velhice 
OS Que Nos perguntam: “O que fazia Deus antes 
de fazer o céu @ a terra? Se, com efeito, conti- 
nuam, estava ocioso sem ope|rar, por que tam- 
bem depois ndo permaneceu sempre no estado 
primitivo, sempre abstendo-se de operar? Se de 
Ffato se desenvolveu em Deus um impulso @ uma 
vontade nova de estabelecer uma criagdo que 
antes jamais estabelecera, seria ainda uma eter- 
nidade verdadeira aquela em que nasce uma 
vontade antes inexistente? A vontade de Deus 
ndo ~@ uma criatura, @ sim anterior a toda criatu- 
ra, porque nada seria criado sem a vontade pré- 
existente de um criador. Portanto, a vontade de 
Deus @ uma so coisa com a sua substéncia. € se 
na substdncia de Deus surgiu algo que antes ndo 
existia, tal suostancia @ chamada erroneamente 
de eterna. Por outro lado, se era vontade eterna 
de Deus que existisse a criatura, como ndo seria 
eterna também a criatura?” 

Os que assim falam nao te compreendem 
ainda, 6 sabedoria de Deus, luz das mentes. 
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Ndo compreendem ainda come nasce aquilo 
que nasce de tie em ti. Quereriam conhecer o 
eterno, mas sua mente vaga ainda de modo 
vao no fluxo do passado e do futuro. 

Quem a deterd e@ a fixard, a fim de que, 
estdvel por breve tempo, colha por breve tem- 
po o esplendor da eternidade sempre estdvel, 
confronte-a com o tempo jamais estdvel, @ veja 
como Nao se pode instituir um confronto, assim 
como a duracdo do tempo cura pela passagem 
de muitos movimentos, que ndo podem desen- 
volver-se simultangamente, enquanto na eterni- 
dade nada passa, mas & tudo presente, de modo 
diferente do tempo, jamais todo presente; como 
oO passado seja sempre impulsionado pelo fu- 
turo, & o futuro siga sempre o passado, @ pas- 
sado ¢ futuro nasgam e fluam sempre daquele 
que @ o eterno presente? Quem deterd a mente 
do homem, a fim de que se estabeleca @ veja 
como a eternidade estdvel, ndo futura nem pre- 
sente, determine futuro e presente? Seria minha 
mdo capaz de tanto ou a mdo da minha boca 
produziria com palavras um efeito tho grande? 














2. Deus antes de fazer o céu ¢ a terra 
nado fazia nada 


€is como reseondo a quem pergunta: “O 
que fazia Deus antes de fazer o céu @ a terra?”. 
Nao respondo como aquele fulano que, dizem, 
resoondeu eludindo com uma piada a insidia da 
pergunta: “Preparava a geena para quem pers- 
cruta os mistérios profundos”. Uma coisa @ en- 
tender, outra cagoar. €U ndo responderei assim. 
Prefiro responder: "NGo sei o que ndo sei”, em 
vez de ridicularizar quem fez uma pergunta pro- 
funda, & glogiar quem deu uma resposta falsa. 
Digo, ao contrario, que tu, Deus nosso, és 0 cria- 
dor de toda coisa criada; e se com o nome de 
céu @ terra se entende toda coisa criada, ousado- 
mente digo: “Deus, antes de fazer o céu @ a ter- 
ra, NAO fazia nada”. Com efeito, se fazia algo, o 
que fazia, ando ser uma criatura? Oh, se eu Sou- 
besse o quanto desejo com minha vantagem de 
saber, do mesmo modo como sei que ndo exis- 
tia nenhuma criatura antes da primeira criatural 





3. Nao ha tempo sem criacgdo 


Se algum espirito leviano, vagueando 
entre as imagens do passado, se admira de 
que tu, Deus que tudo podes e tudo crias @ 
tudo manténs, autor do céu e da terra, tenhas 
te abstido de tanto operar, antes de tal cria- 
GGO, por inumerdaveis séculos, se levante @ ob- 
serve que sua admiragdo @ infundada. Como 
poderiam passar inumerdaveis séculos, se tu ndo 
os tivesses criado, autor @ iniciador de todos 
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os séculos? Como teria existido um tempo ndo 
iniciado por ti? € como teria transcorrido, caso 
jamais tivesse existido? Tu, portanto, €s o ini- 
ciador de todo tempo, @ se houve um tempo 
antes que criasses o céu @€ a terra, ndo se pode 
dizer que te abstinhas de operar. Também aque- 
l] tempo era obra tua, @ ndo puderam transcor- 
rer tempos antes que tivesses criado um tem- 
po. Portanto, se antes do céu e da terra ndo 
existia tempo, por que perguntar o que fazias 
entdo? Ndo existia um entdo onde ndo existia 
um tempo. 





4. O hoje da Divindade ¢€ a eternidade 


Mas ndo @ no tempo que precedes os tem- 
pos. De outro modo ndo os terias a todos pre- 
cedido. € tu precedes todos os tempos passa- 
dos pelo vértice de tua eternidade sempre 
presente, superas todos os futuros, porque ora 
sdo futuros, @ depois chegados serGo passa- 
dos. Tu, a0 contrario, és sempre o mesmo, @ 
teus anos jamais terminardo. Teus anos néo vdo 
nem vém, a fim de que todos possam vir. Teus 
anos estdo todos ao mesmo tempo, porque sao 
estaveis; Ndo s@ vao, eliminados pelos que vem, 
porque ndo passam. 

Estes, AO inves, OS NOSSOS, existirGo to- 
dos quando todos nao existirem mais. 

Teus anos sao apenas um dia, @ teu dia 
nao @ todo dia, mas hoje, porque o teu hoje 
nao precede ao amanha, como nGo sucedeu ao 
ontem. Teu hoje @ a eternidade. Por isso geras- 
te coeterno contigo aquele do qual disseste: 
"Hoje te gerei”. Tu criaste todos os tempos, @ 
antes de todos os tempos tu existes, e sem 
nenhum tempo ndo havia tempo. 








5. O conceito de tempo 


Néo existiu, portanto, um tempo, durante o 
qual terias feito nada, pois o prdprio tempo foi 
Feito por ti, @ nNdo ha uM tempo eterno contigo, 
pois és estdvel, enquanto um tempo que fosse 
estavel ndo seria tempo. O que @ o tempo? 
Quem saberia explicd-lo de modo claro @ bre- 
ve? Quem saberia dele formar mesmo que ape- 
Nas oO conceito na mente, para depois expressda- 
lo em palavras? € ainda, qual palavra mais 
familiar @ conhecida do tempo ocorre em nos- 
sas conversas? Quando somos nés que fala- 
mos, & certo que entendemos, @ entendemos 
também quando dele ouvimos outros falarem. 
O que @, portanto, o tempo? Se ninguém me 














inteérroga, SU S@l; SS] qui 
me interroga, NAO s@i. 


sesse explicd-lo a quem 
Isto porém posso dizer 





com confianga de saber: sem nada que passe, 


nado existiria um tempo 





passado; sem nada que 
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venha, ndo existiria um tempo futuro; sem nada 
que exista, Ndo existiria um tempo presente. 
Dois, portanto, desses tempos, 0 passado @ o 
futuro, como existem, dado que o primeiro nado 
existe mais @ o segundo ainda nado existe? € 
quanto ao presente, se fosse sempre presen- 
te, sem traduzir-se em passado, ndo seria mais 
tempo, mas eternidade. Portanto, se o presen- 
te, para ser tempo, deve traduzir-se em passo- 
do, como podemos dizer tambem dele que exis- 
te, s@ a razdo pela qual existe &é que ndo 
existira? Portanto, ndo podemos falar com ver- 
dade da existéncia do tempo, a néo ser en- 
quanto tende a ndo existir. 


6. Os trés tempos: 
© presente do passado, 
0 presente do presente 
@ 0 presente do futuro 


Um Fato agora esta claro: nem a futuro nem 
0 passado existem. € inexato dizer que os tem- 
eos sdo trés: passado, presente e futuro. Talvez 
fosse exato dizer que os tempos sdo trés: pre- 
sente do passado, presente do presente, pre- 
sente do futuro. Estas trés espécies de tempos 
existem de algum modo na alma @ ndo vejo em 
outro lugar: o presente do passade é a memoria; 
o presente do presente, a visdo; o presente do 
futuro, a espera. Permitam-me estas express6es 
@ entdo vejo @ admito trés tempos, e trés tem- 
eos existem. Diga-se ainda que os tempos séo 
trés: passado, presente e@ futuro, conforme a 
expressdo abusiva que entrou em uso; diga-se 
também o sequinte: vede, ndo reparo, ndo con- 
tradigo nem zombo de ninguém, contanto que 
se compreenda aquilo que se diz: que o futuro 
agora néo existe, nem o passado. Raramente 
nds nos exprimimos com exatiddo; no mais das 
V@ZES NOS exprimimos inexatamente, Mas @ POs- 
sivel reconhecer o que queremos dizer. 


7. No Gnimo esta a medida do tempo 


E em ti, espirito meu, que meco o tempo. 
Néo te precipites contra mim: & assim; ndo te 
erecipites contra ti por causa de tuas impres- 
sdes, que te perturoam. € em ti, repito, que 
meso o tempo. A impressdo que as coisas pro- 
duzem em ti em sua passagem, @ que perdura 
depois de sua passagem, @ tudo o que meso, 
presente, @ ndo tanto as coisas que passam, 
para produzi-la; & tudo o que meco, quando 
meso o tempo. 

€ este @, portanto, o tempo, ou néo @ o 
temeo que mego. Mas quando medimos os si- 
léncios @ dizemos que tal siléncio durou tanto 
tempo, quanto durou tal voz, ndo concentramos 
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© pensamento para medir a voz, como se res- 
soasse a fim de que possamos referir algo so- 
bre intervalos de siléncio em termos de exten- 
sdo temporal? Também sem empregar a voz @ 
os ldbios percorremos com o pensamento poe- 
mas @ versos @ ciscursos, referimos todas as 
dimensdées de seu desenvolvimento @ as pro- 
porgdes entre os varios espacos de tempo, exa- 
tamente como se os recitdssemos falando. 
Quem, desejanco emitir um som mais extenso, 
primeiro determinou sua extenséo com o pen- 
samento, certamente reproduziu em siléncio 
esse espaco de tempo e, confiando-o 4 me- 
méria, comeca a emitir o som, que se produz 
até que seja levado ao termo preestabelecido: 
ou melhor, produziu-se @ se produzird, pois a 
parte ja realizada evidentemente se produziu, 
a que permanece se produzird. Assim se reali- 
za. A tensdo presente faz passar o futuro para 
o passado, o passado cresce com a diminuigdo 
do futuro, até que com a consumagdéo do futuro 
tudo seré apenas passado. 

Mas como diminuiria @ s@ consumaria o 
futuro, que ainda néo existe, @ como cresceria 
oO passado, que ndo existe mais, sendo pela 
existéncia no espirito, autor desta operagdo, 
dos trés momentos da espera, da atengdo @ 
da meméria? Dessa forma, o objeto da espera 
Feito objeto da atengdo passa 4 meméria. Quem 
nega que o futuro ndo existe ainda? Todavia, 
existe ja no espirito a espera do futuro. € quem 
nega que o passado nao existe mais? Todavia, 
existe ainda no espirito a memdria do passa- 
do. € quem nega que o tempo presente carece 
de extensdo, sendo um ponto que passa? To- 
davia, perdura a atengéo, diante da qual corre 
para seu desaparecimento aquilo que ai apa- 
rece. © futuro inexistente, portanto, ndo @ lon- 
go, mas um longo futuro @ a espera longa de 
um futuro; da mesma forma, ndo € longo o pas- 
sado, inexistente, mas um longo passado € a 
memodria longa de um passado. 


Agostinho, Confissées. 











8 | O “sdbado” 
de felicidade eterna 
na Cidade de Deus 
@ 0 “oitavo dia” 





Podemos clizer que as “duas Cidades”, 
{6 concebidas, embora em mecica limitaco, 
por Platéo, no final do livro IX da sua Republi- 


—- 


Capitulo sexto - Santo Agestinho € 0 apogeu da Patristica 


—_—_—_.- 
ca, levam das extremas consequéncias aquilo 
que ainda o proprio Plato havia entrevisto. 

Platéo dizia, com efeito, que existem 
dois modos de viver: aquele que se fundo- 
menta sobre a "medida" do homem @ aque- 
le que considera ao invés Deus como “medi- 
da de todas as coisas”. € para Agostinho a 
Cidade terrena é justamente a daqueles que 
vivem segundo o homem, ou seja, tomando 
o homem como medida suprema, enquanto 
a Cidade celeste é a daqueles que vivem 
segunoo Deus, ou seja, tomando o proprio 
Deus como medida suprema. 

Todavia, bastante além de Platdo, Agos- 
tinho acquire uma visdo global das duas Ci- 
dades, em dimensdéo césmica e hipercésmica. 

Também no céu existem as duas Cida- 
des, a dos anjos rebeldes @ a dos qué per- 
maneceram fiéis a Deus. Sobre a terra, ao 
contrario, surgiram com Caim @ com Abel a 
Cidade do amor do homem terreno, que de- 
semboca no ddio, e a Cidade do amor ver- 
dadeiro de Deus. 

Ai Cidade terrena, que aqui sobre a ter- 
ra parece dominanté, serd eternamente der- 
rotada na danagdo; ao contrario, a Cidade 
celeste, qué aqui aparece como peregrina, 
terd paz na eterna salvacéo. 

Ressuscitado na Cidade celeste, o ho- 
mem terd a felicidade a qual ndo falta ne- 
ahum bem; haverd diferentes graus de amor 
@ Oe recompensa: ser sem inveja, a liberda- 
de do ndo-poder-pecar (ao invés da Co po- 
der-ndo-pecar, tipica desta vida), o esqueci- 
mento dos males terrenos nos bens eternos 
@, por fim, a possibilidade de ver Deus que 
sera tudo em todos. € se ver Deus tudo em 
todos sera como o "sdbado" eterno, o "séti- 
mo dia" eterno, a coroagéoe desse dia sera 
como o “oitavo dia” da vida eterna, cujo fim 
sera o de ndo-ter-mais-un-fim, ou seja, a eter- 
nidade. 

€ este & justamente o sentido do ho- 
mem. (Quem é, portanto, o homem? O homem 
é agquele que, peregrino sobre a terra, tem 
como fim o de chegar a um reino que ndo tem 
um fim. 
leiamos o belissimo final da Cidade de 






































Deus. 


1. Na Cidade eterna 
teremos a liberdade de ndo-poder-pecar 


Ndo & verdade que os santos nado terao o 
livre-arbitrio, porque Ndo poderdo sentir mais o 
fascinio do pecado. Ele serd, ao contrario, se- 





guramente mais livre, enquanto liberto do fas- 
cinio do pecado, chegando a sentir o fascinio 
irremovivel do ndo querer mais pecar. Com efei- 
to, o livre-arbitrio, que primeiro foi dado ao ho- 
mem, quando inicialmente foi criado reto, teria 
podido ndo pecar, mas teria podido tambem 
eecar: o livre-arbitrio Final ao invés sera ainda 
maior, pois Ndo poderd pecar. Tambem isto, 
porém, por dom de Deus @ ndéo por uma possi- 
bilidade de sua natureza. 
Urna coisa, de fato, é ser Deus, @ outra & 
participar de Deus. Deus por natureza ndo pode 
p~ecar; ao contrario, quem participa de Deus re- 
cebeu dele o dom de n&o poder pecar. Dever- 
se-ia, portanto, respeitar uma sequéncia no dom 
de Deus: de inicio era concedido o livre-arbitrio 
pelo qual o homem podia néo pecar, no fim o 
livre-arbitrio pelo qual o homem ndo podia pe- 
car, aquele para adaquirir um mérito, este para 
acolher uma recompensa. Mas, uma vez que 
esta natureza pecou quando pdéde pecar, ¢ li- 
berta por uma gracga ainda maior, que a conduz 
4 liberdade na qual ndo pode pecar. Como a 
primeira imortalidade, que Adéo perdeu com o 
pecado, residiu na possibilidade de ndo mor- 
rer @ a ultima estard na impossibilidade de 
morrer, também o primeiro livre-arbitrio residiu 
na possibilidade de ndo pecar @ o Ultimo esto- 
ra na impossibitidade de pecer. 

De tal modo, entdo, a vontade da pieda- 
de @ da justiga ndo se poderd perder, também 
ndo se poderd perder a da felicidade. Com o 
pecado nés, certamente, ndo conservamos nem 
a piedade nem a felicidade, mas ndo perde- 
mos a vontade de ser felizes, mesmo depois 
de ter perdido a felicidade. Dever-se-ia talvez 
negar que Deus tenha o livre-arbitrio, una vez 
que ele ndo pode pecar? 

















2. O esquecimento dos males 
na Cidade eterna 


Tal Cidade, portanto, tera uma vontade li- 
vreé, una em todos @ insepardvel em cada um; 
liberta de todo mal @ repleta de todo bem, 
gozando indefectivelmente na alegria dos gau- 
dios eternos, esquecida das culoas @ das pe- 
nas, sem esquecer, porem, sua libertagdo e sem 
ser ingrata para com seu libertador. No plano 
do conhecimento racional recordard também 
seus males passades, mas, no plano da expe- 
riéncia direta, ndo recordard mais nada. Tam- 
bém o médico mais valoroso conhece de fato 
quase todas as doengas, como elas podem ser 
conhecidas por profissdo; muitissimas, ao invés, 
nado conhece, assim como podem ser experi- 
mentadas no prdéprio corpo, ndo as tendo pro- 
vado. 

















Como ha, portanto, dois conhecimentos 
dos males, um pelo qual eles ndo fogem do 
poder da mente, o outro porque tocam a expe- 
riéncia dos sentidos (uma coisa @ conhecer to- 
dos os vicios mediante aquilo que a sabedoria 
ensina, outra @ conhecé-los por meio de uma 
ida corrupta, estultamente), também ha dois 
modos de esquecer os males: quem os conhe- 
ceu gragas as informagdes da sua doutrina, es- 
quece-se deles de modo diverso de quem de- 
les fez experiéncia @ os sofreu; para um & como 
s@ transcurasse seu @studo, Para o outro é como 
se fosse subtraido de seu tormento. Este se- 
gundo tipo de esquecimento é aquele pelo qual 
os santos esquecerao seus males passados; 
s@rdo todos dele subtraidos, de modo a ser 
cancelados completamente de sua experiéncia. 
Ao invés, no plano da capacidade de seu co- 
nhecimento, que neles serd grande, ndo ape- 
nas Ndo ignorardo seu passado, como também 
Q eterna infelicidade dos danados. Por outro 
lado, se eles ndo souberem que foram infeli- 
zes, como poderdéo exclamar, com o Salmo: 
“Cantarei sem firn as gragas do Senhor"? € ndo 
haverd seguramente nesta Cidade um canto 
mais doce do que este para glorificar a graga 
de Cristo, em cujo sangue fomos libertos. Cum- 
Prir-se-0 entdo as palavras: “Parai @ sabei que 
eu sou Deus". 





< 








3. No “sétimo dia” veremos a Deus, 
que serd tudo em todos 


Este serd de fato o sdbado supremo, que 
nao conhecera fim, @ que o Senhor recomen- 
dou as origens do criado, dizendo: “Entdo Deus 
no sétimo dia levou a termo o trabalho feito e 
descansou no sétimo dia de todo o seu trabalho. 
Deus abengoou o sétimo dia @ o consagrou, 
porque nele tinha descansado de todo traba- 
lho que ele, criando, tinha realizado”. Justamen- 
te nos préprios seremos o sétimo dia quando 
estivermos repletos @ reconstituidos pela sua 
déngdo & pela sua consagracgdo. Ai estaremos 
livres para ver que ele &é Deus, enquanto quise- 
mos ser Deus para nés mesmos quando cai- 
mos longe dele, dando ouvidos as palavras do 
sedutor: “Tornar-vos-eis como Deus”; assim nos 
afastamos do verdadeiro Deus, por interven- 
go do qual ter-nos-iamos tornado como ele por 
meio de uma participagdo, em vez de por uma 
desercdo. Sem ele ndo fizernos mais que incor- 
rer em sua cdlera. Reconstituidos por ele, ao 
invés, @ tornados perfeitos por uma graga maior, 
estaremos livres para a vida eterna, vendo que 
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ele @ Deus, do qual estaremos repletos quan- 
do Deus for tudo em todos. 

Nossas prdprias boas obras, quando se 
reconhecem como suas ao inves de como nos- 
sas, SGo-nos atribuidas como mérito para al- 
cangar este sdbado: se, ao contrario, as tiver- 
mos atribuido a nds, sero como obras servis, 
enquanto do sdbado se diz: “Ndo fareis nenhu- 
ma obra servil”. Por isso tambén por meio do 
profeta Ezequiel se diz: “Dei a eles também os 
meus sdbados como sinal entre mim @ eles para 
que soubessem que sou @u, o Senhor, que os 
santifico”. Entdo conheceremos isso perfeita- 
mente, quando estivermos perfeitamente livres 
@ virmos perfeitamente que ele @ Deus. 


4. As seis eras da histéria do homem 


€sta celebragdo do sdbado aparecerd de 
modo mais evidente se se calcularem, como se 
fossem dias, também as eras, conforme aque- 
les pe@riodos que a Escritura parece nos apre- 
sentar, pois ele sera © sétimo dia. A primeira 
era, como se fosse o primeiro dia, vai de Adéo 
até o diluvio, a segunda até Abrdéo, igual 6 pri- 
Meira Ndo como duragdo mas como numero de 
ge@ragoes; parece-nos, de fato, que foram dez. 
A partir daqui, como precisa o evangetista Ma- 
teus, Sequem-se trés eras até a vinda de Cris- 
to, cada uma das quais compreende quatorze 
geragdes: uma vai de Abrao a Davi, outra vai 
até o exilio na Babilénia, a terceira até a 
encarnagdo de Cristo. No total sdo cinco eras. A 
sexta ainda esta em curso @ néo deve ser me- 
dida em termos de geracées, pois estd escrito: 
"Ndo cabe a vos conhecer os temeos @ OS Mo- 
mentos que o Pai reservou 4 sua escolha’. 








5. O “oitavo dia” da vida eterna 


Depois desta era Deus repousara como 
No setimo dia, fazendo nele repousar aquele 
mesmo sétimo dia que seremos nos. Seria de- 
masiado longo neste ponto examinar atenta- 
mente cada uma dessas eras; todavia, esta 
setima serd o nosso sdabado, cujo fim ndo sera 
o declinio, @ sim o dia do Senhor, como que um 
oitavo dia da vida eterna, o qual foi consagra- 
do na ressurreigdo de Cristo, prefigurando o 
repouso eterno do espirito @ do corpo. Ai re- 
POUSATEMOS @ veremMos, veremos @ amoremos, 
amaremos @ louvaremos. Isso sera no fim, @ 
ndo havera fim! Que outra coisa & nosso fim, 
sendo chegar ao reino que ndo tem fim? 


Agostinho, A Cidade de Deus. 


GENESE | 
DA ESCOLASTICA 


@ Primeiras teorizagdées 
das relacoes entre fé e razao na Idade Média 


=e “A verdadeira filosofia nao 6 mais que a religiao, 
e, inversamente, a verdadeira religiao 
nao 6 mais que a verdadeira filosofia.” 


“Ninguém entra no céu, 
a nao ser por meio da filosofia.” 


Escoto Eriugena 
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Capitulo sétimo 


A filosofia na Tdade Média: 


a “Escoldstica”, as “Escolas”, 


as “Universidades” 








I. Desenvolvimentos 








do pensamento medieval 


* O pensamento protocristao que se desenvolve paralelamente ao pensamento 
tardo-pagao antigo pode ser considerado concluido com Agostinho no séc. V, no 
que se refere ao Ocidente latino. No Oriente grego, ao contrario, conclui-se com 


Maximo o Confessor no séc. VII. 


Depois destas datas o pensamento medieval pode assim se articular: 

1) o periodo que se estende do séc. V ao IX (formacdo dos reinos romanico- 
barbaros e consolidagdo do Sagrado Império Romano), conhecido pelo nome de 
“obscurantismo” medieval devido ao estado de depressdo em 
que se encontra a pesquisa cultural; tem apenas duas figuras 


eminentes: Boécio e Escoto Eriugena; 


2) a segunda fase da Idade Média, que ocupa os sécs. Xe 
Xi (lutas pelas investiduras e pelas cruzadas) e se caracteriza 
pelas reformas monasticas; entre as figuras de destaque deste 
periodo estado: Anselmo de Aosta, Abelardo e os expoentes das 


Escolas de Chartres e de Sao Vitor; 


Quadro 
cronoldgico 
da filosofia 
medieval 
>&§1 


3) a terceira fase (séc. Xill), que coincide com a era de ouro da Escolastica, 
com santo Tomas, sao Boaventura e Duns Escoto; 

4) a quarta e ultima fase, que marca a crise da Igreja e do Império e também 
da relacdo entre fé e razdo: 6 o tempo de Ockham. 


» O quadro cronolégico 





O cristianismo, em seu surgimento e 
desenvolvimento, muda o paradigma global 
do modo de pensar e de fazer filosofia. Por 
conseguinte, j4 ao ler as obras dos primeiros 
pensadores cristaos se tem a impressao de 
passar para um mundo cultural totalmente 
diferente do pagado antigo. Ele tem, com efei- 
to, fundamentos conspicuos e precisos, a 
ponto de muitos estudiosos englobarem o 
pensamento patristico na otica medieval, nao 
tanto como principio mas pelo menos de fato. 

A realidade histérica é, porém, muito 
mais complexa. 

A era medieval abraga quase um milé- 
nio, e esta entre as eras mais complexas. No 


Ocidente latino vai do fim do séc. V até o 
séc. XIV, enquanto no mundo grego pode-se 
fazé-la iniciar-se quase dois séculos depois. 

De modo particular, na histéria do pen- 
samento cristado é preciso distinguir a fase 
das origens e dos primeiros desenvolvimen- 
tos, que coincide cronologicamente com a 
fase ultima do pensamento pagao antigo, da 
fase medieval, justamente no modo em que 
distinguimos 0 pensamento cristao nesta 
obra. 

O pensamento protocristao que se de- 
senvolve paralelamente ao pensamento tar- 
dio pagao-antigo, na area cultural de lingua 
latina termina com Agostinho (séc. V). Na 
area cultural de lingua grega, porém, ele ter- 
mina, sob certo aspecto, com Maximo o 
Confessor (primeira metade do séc. VII), en- 
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quanto Joao Damasceno abre a perspectiva 
da cultura medieval deslocando o centro do 
interesse filos6fico de Platao para Aristoteles, 
como pouco a pouco se fara também no Oci- 
dente, conforme veremos. 

De forma que podemos resumir 0 que 
precisamos, dizendo que o pensamento pro- 
tocristao da Patristica representa 0 aspecto 
cristao do pensamento antigo tardio, enquan- 
to a Escolastica, na sua génese e nos seus de- 
senvolvimentos, representa toda a era me- 
dieval. 

Deste periodo foi proposta uma signi- 
ficativa articulagao em quatro fases, que € par- 
ticularmente esclarecedora e fecunda, sobre- 
tudo do ponto de vista didatico. 

a) A primeira fase se estende por qua- 
tro séculos e vai do fim do séc. V até o fim do 
séc. IX, ou seja, do surgimento e do desen- 
volvimento dos reinos romano-barbaricos 
até a restauracgao e a consolidagao do Sagra- 
do Império Romano por obra dos Carolin- 
gios. Esta é a fase mais problematica da Idade 
Média, na qual se encontra o assim chama- 
do “obscurantismo” medieval, mas com a 
clara presenga de momentos em que se veri- 
fica um renascimento cultural, que retoma 
e desenvolve aspectos do pensamento anti- 
go tardio. 





Alem da significativa figura “de pas- 
sagem” de Boécio, nesta primeira fase so- 
bressai principalmente Escoto Eriugena. 

b) A segunda fase se estende do séc. X 
(ou do fim do IX) até o séc. XI, e caracteriza- 
se pelas reformas monasticas, pela renova- 
¢do politica da Igreja, que se manifesta por 
meio das complexas lutas pelas investiduras, 
e pelas grandes cruzadas. 

Entre as figuras de relevo dessa fase de- 
vemos indicar Anselmo de Aosta, Abelardo, 
e ainda as significativas Escolas de Chartres 
e de Sao Vitor. 

c) A terceira fase marca a era de ouro da 
Escolastica no decorrer do século XITIL 

Florescem as Universidades e torna-se 
marcante a grande figura de santo Tomas, 
além das muito conspicuas figuras de sao 
Boaventura e de Duns Escoto. 

d) A quarta fase da Idade Média coin- 
cide com o séc. XIV e se caracteriza pela crise 
da Igreja e do Império e, portanto, pela con- 
clusao do mundo espiritual que caracteri- 
zou esta era. 

A figura saliente é a de Ockham, com 
o qual se abre o divércio entre razao e fé. 

Exatamente pela clareza didatica des- 
ta divisdo nés a seguiremos também na dis- 
tribuigao do material. 


‘sv aed 8 Me ADMIRE USELESS AHN NH ll AG ike Zieh A OR. 


Paina miferior do afresco “A disputta sobre o sacramento”, 

poutado por Raffaello ent 1909 ma Sala da Assimatura, wo Vaticano. 

Af estao representados os protagonistas do debate filosofico e teologicu sobre a bitcaristta, 
que terd sua definigdo apenas no sec, XVI com os decretos do Cancilio de Trento. 


No afresco podenmtos reconhecer: 1. sao Gregorio, 2. 


SdO feronint, ae 


y 


saito Ambrosio, 


4. santo Agostinbo, 5. santo Tonnis, 6. sto Boaventura, 7. Dante Alighteri. 
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Il. As Escolas monacais, 
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episcopais e palatinas 


e A difusdo e a elaboracdo da cultura até o séc. XII! — 
tempo em que se formaram as Universidades — estava confia- 
da as Escolas monacais (em geral anexas a uma abadia), epis- 


Trés tipos 
de Escola 
>6§71 


copais (anexas a uma catedral) e palatinas (anexas a corte). 


e Entre essas escolas assumiu grande importancia, a partir do fim do séc. VIII, 
a Escola palatina desejada por Carlos Magno, com a intengdo de fazer surgir na 


terra dos Francos uma nova Atenas. 


Instituida e dirigida por Alcuino de York, esta escola teve 


no inicio carater erudito e eclético; somente a partir da segun- 
da geragdo assumiu conotac¢ées originais e criativas. Organi- 


zou a instrugdo em trés niveis: 
1) a instrugdo elementar; 


A Escola palatina 
> §2 


2) o estudo das sete artes liberais do trivio (gramatica, retdrica e dialética) e 
do quadrivio (aritmética, geometria, astronomia e musica); 
3) o estudo aprofundado da Sagrada Escritura. 


wl, A Escoldstica 
@ oS varios tipos de escola 


da Jdade Média 





Mais do que um conjunto de doutri- 
nas, entendemos por Escolastica a filoso- 
fia e a teologia que eram ensinadas nas es- 
colas medievais. Essa € uma caracterizagao 
de certa forma extrinseca mas significativa 
e util: util, porque nos liberta da tarefa de 
precisar logo o corpo doutrinario que se 
pode chamar “escolastico” (teremos, ao in- 
vés, a possibilidade de vé-lo em seus desen- 
volvimentos articulados e nas suas linhas 
dominantes nos capitulos seguintes); sig- 
nificativa, porque nos transporta para o 
ambiente em que tais doutrinas foram ela- 
boradas, pensadas e aprofundadas a partir 
da primeira reorganizagdo medieval das 
escolas, promovida e sustentada por Carlos 
Magno. 

O fechamento das ultimas escolas pa- 
gas, no inicio do século VI (precisamente 
pelo edito de 529), por obra do imperador 
Justiniano, além de ato politico e adminis- 
trativo, marcou também o fim da cultura 
paga que, por outro lado, por si mesma ja 


estava fadada a inexoravel declinio. A aber- 

tura de novas escolas ou a absorgao das an- 

tigas em novas instituigdes educativas, pela 

Igreja, marca o inicio da formagao ¢ or- 

ganizac¢ao, lenta e laboriosa, de uma nova 
cultura. 

Até o século XIII, quando comega a 
formacao das Universidades, as escolas sao: 

1} monacais ou abaciais (anexas a 
uma abadia) e, no mais, conduzidas por 
mE 

2) episcopats {anexas a uma catedral); 
3) palatinas (anexas a a corte: palatium). 

No periodo das invas6es barbaras, as 
escolas abaciais ou monacais representaram 
o refugio privilegiado da cultura, tanto por 
meio da transcrigao como da conservacgao 
dos classicos. 

As escolas episcopais se tornaram pre- 
dominantemente local da instrugdo elemen- 
tar, necessaria para o acesso ao sacerdécio 
ou para assumir funcgoes de utilidade publi- 
ca e de administragao. 

A escola que mais do que qualquer ou- 
tra destinou-se a incidir sobre a cultura me- 
dieval e que contribuiu para o despertar da 
cultura foi a palatina, desejada por Carlos 
Magno e confiada em 781 a Alcuino de 
York. 
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te A escola palatina 


criada por Alcuino 


Formado na escola episcopal de Jarrow, 
fundada por Beda o Veneravel (674-735), a 
figura de maior destaque do monaquismo 
anglo-saxdo), Alcuino (730-804) foi diretor 
da escola palatina e conselheiro do rei para 
todas as quest6es inerentes a instrucdo e ao 
culto. 

Ele organizou a instrugao em trés graus: 

1) leitura, escrita, nogdes elementares de 
latim vulgar, compreensao sumaria da Biblia 
e dos textos liturgicos; 

2) estudo das sete artes liberais (as ar- 
tes do trivio: gramatica, retérica e dialética; 
e as artes do quadrivio: aritmética, geome- 
tria, astronomia e musica); 

3) estudo aprofundado da Sagrada Es- 
critura. 

Uma expressdo do espirito e do empe- 
nho com que Alcuino se dedicou a essa obra 
de renovagdo, desejada pelo Imperador e 
pela corte de Aquisgrana, é a sua idéia de 
fazer surgir na terra dos Francos uma nova 
Atenas, mais espléndida do que a antiga, 
pois nobilitada pelo ensinamento de Cristo. 

Embora tenha sido incapaz de expres- 
sar uma cultura profunda, que fosse além 
da justaposigdo ou contaminagao de mode- 
los literarios e filos6ficos do mundo classi- 
coe de modelos teoldgicos do mundo patris- 
tico, Alcuino teve o mérito de elaborar 
manuais para cada uma das sete artes libe- 
rais, por meio dos quais canalizou e disci- 
plinou o ensino e 0 estudo. 

O carater pouco organico e heterogé- 
neo dos manuais — para a gramatica, a re- 
térica e a dialética, ele utiliza Isidoro de Se- 
vilha (570-636), Cassiodoro (480/490-570), 
Beda, santo Agostinho e Boécio, como tam- 
bém Prisciano, Donato e Cicero —, bem 
como 0 carater compilatério dos seus escri- 
tos teoldgico-filoséficos — como o De fide 
sanctae et individuae Trinitatis e a carta a 
Eulalia De animae ratione, extraidos em sua 
maior parte dos escritos de santo Agostinho, 
mas sem auténtica base doutrinaria —, pro- 
vocaram certo mal-estar, devido entre ou- 


tras coisas ao contraste entre o entusiasmo 
por poetas e pensadores pagdos e a idéia, 
freqiientemente repetida, mas nao adequa- 
damente argumentada, de que se devia re- 
conhecer aos estudos biblicos a proeminén- 
cia absoluta na formacdo do cristao. 

Somente a partir da segunda geragado 
carolingia é que essa grave incerteza foi su- 
perada, quando, mediante Escoto Eritigena, 
tentou-se uma reavaliacao da dialética e da 
filosofia pela insercao das artes liberais no 
contexto teoldgico. Assim, de formas de eru- 
dicdo especiosa, essas artes tornaram-se ins- 
trumentos de pesquisa, compreensao e ela- 
boragao no interior das verdades cristas. E 
foi desse modo que se configurou a “pri- 
meira escolastica”, ou seja, o periodo de pen- 
samento que vai de Escoto Eritgena a san- 
to Anselmo, das escolas de Chartres e de 
Sao Vitor a Abelardo. 





Aleutno (730-804) dirigiu a Escola patatina 
e foi conselbeiro de Carlos Magno 
para as questoes referentes @ instrugao edo culto, 
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III. A Universidade 
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e Nos sécs. XII-XHI nascem em Bolonha e em Paris as primeiras Universidades, 
sob a forma de associacao corporativa de mestres e estudantes. 


As conseqténcias foram notaveis: 


— primeiramente contribuiram para formar uma classe de intelectuais 
(studium) que se escorava nos poderes tradicionais do regnum e do sacer- 


dotium; 


-— em segundo lugar ajudaram a superar as diferencgas de 
classe social, em novo tipo de nobreza (gentileza) dependente 


da cultura adquirida. 


As primeiras 
universidades 
> § 1-2 


¢ Se definimos com o nome de Escolastica o pensamento elaborado nas scholae 
e na universitas, podemos encontrar 0 eixo basico dessa cultura na relagdo fé- 
razao, e mais precisamente no uso da filosofia como instru- 
mento de interpretacdo da Sagrada Escritura, e de clarificagdo relacéo 


e defesa da fé em vista da construgdo de uma doutrina siste- 


matica. 


entre fé e razdo 
+» §3 


e Os programas de estudo que, a partir da Escola palatina, distinguiam as 
artes liberais das teoldgicas, se realizaram em duas diferentes Faculdades: uma, 
assim chamada das Artes, que recolhia as artes do trivio e do quadrivio, e que por 
sua propria natureza desenvolveu de modo mais livre e auté- 


nomo a razao e a pesquisa; a outra, a Faculdade Teoldgica, 
procurou dar corpo aos conteudos de fé, por meio da exegese 
biblica e da exposicao sistematica da doutrina crista. A diversi- 
ficagdo, e também as tentativas de sintese entre os resultados 
das pesquisas das duas faculdades, é expressdo da tensdo en- 


Faculdade 
das artes 

e Faculdade 
de teologia 
»§4 


tre fé e razdo e do esforco de mediacao entre elas. 


ids Ass Universidades 
de Bolonha e Paris 


A partir dos séculos XII-XIII, a escola 
se configura como universidade, que é pro- 
duto tipico da Idade Média. O modelo das 
escolas era constituido pelas escolas da an- 
tiguidade, das quais se tentou a renovacgao 
e a continuagao, mas para a universidade 
ndo havia modelo algum. 

O termo “universidade”, originalmen- 
te, nao indicava um centro de estudos, e sim 
muito mais uma associagdo corporativa ou, 
como diriamos hoje, um “sindicato”, que 
tutelava os interesses de uma categoria de 
pessoas. Bolonha e Paris representam os dois 
modelos de organizaga4o em que se inspira- 
ram, mais ou menos, todas as outras uni- 
versidades. 


Em Bolonha, prevaleceu a universitas 
scholarium, isto é, a corporacao estudantil, 
a qual Frederico I Barbarroxa concedeu par- 
ticulares privilégios em 1158. 

Em Paris (a 1200 remonta o primeiro 
decreto régio que a reconhece implicitamen- 
te studium generale) prevaleceu a universitas 
magistrorum et scholarium, espécie de cor- 
poracdo unitaria de mestres e estudantes. Em 
Paris, buscou-se a ampliacao da escola da 
catedral de Notre-Dame, que por varias cir- 
cunstancias adquirira ao longo do século XII 
uma proeminéncia sobre todos os outros cen- 
tros de estudo, atraindo estudantes de todas 
as partes da Europa. Ademais, embora as es- 
colas episcopais e monasticas, bem como as 
palatinas, fossem instituig6es eclesiasticas de 
carater local, logo a universidade de Paris 
tornou-se objeto de atencao da Curia roma- 
na, que favoreceu seu desenvolvimento e, 
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Uma aula na Universidade. 
Frontispicio de sarcofago 
do sée. XIV 

(Siena, Universidade). 


sobretudo, suas tendéncias autonomistas, 
subtraindo-a a tutela direta do rei, do bispo 
e de seu chanceler. Assim, fato verdadeira- 
mente significativo, as aspiracgdes a liberdade 
de ensino, contra a resisténcia e a oposicao 
dos poderes locais, encontraram um primei- 
ro ate na protecdo papal. O cara- 
ter “clerical” da universidade nos permite 
compreender por que as autoridades ecle- 
sidsticas — primeiramente os representan- 
tes diretos do papa — redigiam os estatu- 
tos, proibiam a leitura de certos textos e 
intervinham para compor dissidios e con- 
troversias. 


2 Efeitos explosivos 


da Universidade 


Dois sao os efeitos mais relevantes de- 
vidos a instituicdo e a consolidagao da uni- 
versidade. 

a) O primeiro constitui-se pelo surgi- 
mento de um sodalicio de mestres, sacerdo- 
tes e leigos, ao qual a Igreja confiava a tare- 
fa de ensinar a doutrina revelada. Trata-se 
de fendmeno de grande alcance histérico, 
porque até entao a doutrina oficial da Igre- 
ja era (e sempre tinha sido) confiada a hie- 
rarquia eclesiastica. 


Ouarta parte - Génese da Escoldstica 








Brasdo da Universidade de Bolonha. 

O Estudio de Bolonba nasceu no sec. X1 

como livre e espontanea assochigdo de estudantes 
¢ mestres que fundaram uma escola especializada 
na exegese do direito romano. 


Ao lado dos poderes tradicionais, como 
o sacerdotium e o regnum, acrescentava-se 
um terceiro poder, o studium ou a classe dos 
intelectuais, cuja agdo exerceu peso relevante 
sobre a vida social da época. 

b) O segundo efeito ou dado caracte- 
ristico foi a abertura da universidade pari- 
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siense a mestres e estudantes provenientes 
de qualquer camada social. 

Embora posteriormente a universidade 
se tornasse aristocratica, na Idade Média ela 
era “popular”, no sentido de que também 
recebia estudantes pobres, filhos de campo- 
neses e€ artesdos, que, por meio de alguns 
privilégios, como a isencao de taxas, bolsas de 
estudo e alojamento gratuito, conseguiam 
completar os rigorosos cursos de estudo. 

Depois do ingresso na universidade, 
desapareciam as diferengas sociais entre os 
estudantes: os goliardos e os clérigos cons- 
tituiam mundo a parte, cuja “nobreza” nao 
era mais representada pelo segmento de ori- 
gem, mas pela cultura adquirida. 

Esse era 0 novo conceito de “nobreza”, 
ou, como se dizia entao, de “gentileza”. 

A cultura medieval floresceu juntamen- 
te com essas instituigdes, primeiro as scholae e 
depois a universitas (devemos notar a difu- 
sao destes centros de estudo: Oxford, 1167/ 
68; Padua, 1222; Napoles, 1224; Cambrid- 
ge, 1230/40 etc.). Por Escolastica entende- 
mos precisamente aquele corpo doutrinario 
que, inicialmente de forma bastante inorga- 
nica e depois de modo sempre mais sistema- 
tico, foi elaborado nesses centros de estudo, 
nos quais encontramos, dedicados a escre- 
ver € a ensinar, homens criativos, freqiiente- 
mente dotados de grande capacidade de cri- 
tica e de agudeza légica. 


F Dey Razéo e fé 
i iat 


Com esse bindmio “razao” e “fé” que- 
remos indicar o “programa de pesquisa” 
fundamental da Escolastica, que vai do uso 
acritico da razdo e da conseqiiente aceita- 
¢ao da doutrina crista com base na “autori- 
dade”, as primeiras tentativas de penetra- 
cao racional da Revelacdo e as construg6es 
sistematicas, que léem e interpretam as ver- 
dades cristas de forma argumentada. 

Ligada profundamente 4s instituicGes 
eclesiasticas, a cultura medieval revela marca 
profundamente crista, pelo fato de se orien- 
tar no sentido da compreensao da doutrina 
revelada, por ter amadurecido no interior de 
suas verdades ou talvez por se contrapor a 
elas. 

Embora em certos momentos histéri- 
cos esse esforco se detenha em torno de ele- 
mentos gramaticais-literarios ou no discur- 
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Brasao da Universidade de Oxford, 
fundada emt 1167-1168. 


so em sua estrutura l6gico-gramatical, na 
realidade trata-se do aperfeigoamento dos 
instrumentos logicos para melhor compreen- 
sao dos textos biblicos e dos ensinamentos 
dos Padres da Igreja. 

A razao € posta predominantemente em 
fungao da fé, ou seja, a filosofia serve a teo- 
logia, para a interpretagao da Escritura 
(exegese) ou para a construcdo doutrinaria 
sistematica (dogmatica). 

A pesquisa racional “autOnoma” deve 
ser vista no quadro do problema religioso 
da conversao dos infiéis, para quem é ne- 
cessario propor a doutrina crista com argu- 
mentac¢ado racional. 

Nao basta crer: é preciso também com- 
preender (intelligere) a fé. E isso nao se ob- 
tém somente interpretando os textos sacros 
ou mostrando suas possiveis implicagdes 
para a vida individual e comunitdria dos 
homens, mas também demonstrando com 
base na razao as verdades aceitas pela fé ou, 
pelo menos, a sua logicidade ou a sua nao- 
contraditoriedade com os principios funda- 
mentais da razdo. 

Trata-se, portanto, de exercicio da 
razao que foi se desenvolvendo e refinan- 
do, tendo em vista a extensdo da drea dos 
crentes. 
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A utilizagao dos principios racionais, 
primeiro plat6nicos e depois aristotélicos, 
era feita para demonstrar que as verdades 
da fé crista nao sao disformes ou contrarias 
as exigéncias da razao humana, que, ao con- 
trario, encontra nessas verdades a sua com- 
pleta realizacao. 

A influéncia do platonismo e do neo- 
platonismo, mediante Agostinho, e a influén- 
cia do aristotelismo, primeiro através de Avi- 
cena e Averréis e depois pelo conhecimento 
direto das obras do Estagirita, devem ser in- 
terpretadas nesse contexto, isto é, como de- 
monstragao de que o pensamento filosdfico 
classico pode ser precioso subsidio para me- 
lhor compreensao da doutrina crista. 


Faculdade das artes 
e Faculdade de teologia 





Para entender melhor o didlogo e as 
tensGes entre razao e fé, é oportuno recor- 
dar que a universidade medieval dividia- 
se em: 

1) Faculdade das artes liberais (trivio e 
quadrivio), cujo curso durava seis anos; 

2) Faculdade de teologia, cujo curso 
durava pelo menos oito anos. 


1} A Faculdade das artes, em si, era 
propedéutica a segunda, porque as artes li- 
berais eram consideradas como a base de 
toda a instrugado, com particular destaque 
para a gramatica ea l6gica, a matematica, a 
fisica, a metafisica e a ética. 


Umi curso universitario 

na Idade Média, 

em um baixo-relevo 

de Celino de Nese, 

drquiteto e escultor do séc. XIV. 
O ensino universitario medieval, 
por meto da alternancta 

da lectio e da disputatio, 
permutia a troca permanente 

de idéias entre mestres e estudantes 
(particular da tumba 

de Cino de Pist6ia, 

Catedral de Pistoia). 


Quarta parte - Génese da Escolastica 


























O antigo brasao da Universidade de Cambridge, 
dividido em quatro setores 
e decorado com lirios e leoes rampantes. 


O magister artium, portanto, era pro- 
fessor que se inspirava unicamente na ra- 
zao, sem preocupacao teoldgica direta; 
pode-se dizer que era professor de filosofia. 
Enquanto as escolas monasticas, episcopais 
e palatinas limitavam-se quase exclusivamente 
ao estudo da légica (ou dialética), como in- 
trodugdo a filosofia, a Faculdade das artes 
examinava a nova produgao cientifico-filo- 
sOfica, que provinha predominantemente do 
mundo arabe. Por isso, tal Faculdade tor- 
nou-se bastido das novas idéias, de indole 





Capitulo sétinio - ra filosofia na Idade Média 


fundamentalmente aristotélica, que iam sen- 
do descobertas e debatidas. 

2) A Faculdade de teologia, ao invés, 
tinha por objetivo o estudo acurado da Bi- 
blia, através da exegese e da exposigao siste- 
matica da doutrina crista, do que as Sum- 
mae Sao a expressao mais completa. Para 
se entender a vivacidade dessa faculdade, 
deve-se lembrar que quase todos os mes- 
tres de teologia haviam passado antes pela 
faculdade das artes, nao sendo portanto es- 
tranhos aos interesses e problemas que la 
eram debatidos. 

As orientagoes distintas e€ por vezes 
contrapostas dessas duas faculdades talvez 
nos ajudem a entender as tenses entre ra- 
zao e fé, bem como os esforgos para sua 
conciliacgdo ou o clima no qual eram ela- 
boradas e defendidas perspectivas as vezes 
inconcilidveis. A tudo isso, para se enten- 
der a vivacidade dialégica no interior das 
respectivas faculdades, deve-se acrescentar 
que os métodos de ensino —a ligdo (lectio) 
e o seminario (disputatio) — permitiam per- 
manente troca de idéias entre estudantes e 
mestres. 

A disputatio consistia na discussao com 
os estudantes sobre um tema proposto em 
forma de pergunta (quaestio), em torno da 
qual falavam primeiro os estudantes e de- 
pois © mestre. 

A importancia da quaestio, que repre- 
senta a forma tipica do procedimento dida- 
tico, nos permite entrever a vivacidade do 
debate e a tensdo constante entre razdo e fé 
a proposito dos temas que iam emergindo, 
conforme os textos examinados ou os pro- 
blemas levantados. 
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: Bi: AX “Cidade de Deus” 
de Agostinho 


Para entender mais completamente o 
clima geral no qual se desenvolvia o debate 
entre raz4o e fé, € oportuno recordar a inter- 
pretacgdo dominante acerca da historia, que 
representa o horizonte no qual se vivia e se 
pensava na época. A teoria que predomina 
incontrastavelmente na Idade Média, até o 
ano 1000, é a teoria das duas cidades de 
Agostinho, a cidade celeste, “vivendo por fé 
e em peregrinacdo neste mundo”, e a cidade 
terrena, identificada por Agostinho com as 
forgas que semeavam morte e saques. 

O pessimismo agostiniano em relagao 
a cidade terrena encontrava sustentagao na 
constatacao de que o Império, com o qual se 
identificava a cidade terrena, efetivamente 
marchava para seu fim. Passando dos roma- 
nos para os gregos (Bizancio), depois para 
os francos e, posteriormente, para os lom- 
bardos e os germanicos, o Império estava 
envelhecendo, exaurindo sua carga de uni- 
ficagdo e renovagao. 

Entretanto, com o nascimento do Sa- 
cro Império Romano, a cidade terrena nao 
tinha mais uma entidade com a qual se iden- 
tificar, porque o Império se apresentava 
como o corpo material da cidade de Deus, 
dando lugar a uma tinica cidade, ao mesmo 
tempo com aspectos terrenos e€ celestes, sa- 
grados e profanos, com preocupagoes tem- 
porais e expectativas escatologicas. Ao dua- 
lismo originario segue-se entao uma espécie 
de monismo, marcado primeiro pelo predo- 
minio das forgas imperiais e depois das for- 
cas eclesiasticas. 

Nesse periodo, embora com modifica- 
cées, as vezes profundas, continua prevale- 
cendo a concepgao agostiniana da historia, 
4 medida que o sentido da histéria ¢ estabe- 
lecido naquele fio providencial que, sob a 
guia da Igreja, conduz os homens para a 


Cidade Celeste. 
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IV. Joaquim de Fiore 








¢ O momento de decadéncia moral em que a Igreja e o Império se en- 
contravam no séc. XII exigiu o nascimento de nova tensdo escatoldgica, que 
em Joaquim de Fiore (1130-1202) encontrou sua melhor ex- 


As trés eras pressao. 


>§7 


Ele interpretou o desenvolvimento da historia na base do 


mistério trinitario, levando em conta a relacgdo conflitual entre 
a “Cidade de Deus” e a “Cidade do homem” de Agostinho, e distinguindo com 
efeito trés eras: a do Pai, a do Filho e a do Espirito. 


why A concepeao trinitaria 


a histéria 


Depois da visao agostiniana, a concep- 
cao de hist6ria de maior destaque na Idade 
Média foi a do abade calabrés Joaquim de 
Fiore (1130-1202). Como se sabe, a desa- 
gregacao da unidade politica realizada por 
Carlos Magno, seguiu-se o regime feudal, 
com a fragmentacao do poder central para 
possibilitar a defesa das populacoes e dos ter- 
rit6rios contra a nova onda de invas6es bar- 
baras. Com o regime feudal, as instituigdes 
eclesidsticas sofreram profunda transfor- 
magdo, porque estavam confiadas a homens 
mais fiéis ao poder leigo que ao religioso. O 
clero comegou a se mundanizar. A essa de- 
cadéncia de costumes logo se opés um mo- 
vimento de reforma que comecou a dar os 
primeiros sinais no século X, com o mona- 
quismo de Cluny, difundindo-se depois no 
século seguinte. Esse movimento encontrou 
sua expressdo doutrinaria mais completa em 
Gregorio VII, do qual tomou o nome de 
“reforma gregoriana”, que inaugurou nova 
fase histérica, ja que a idéia tradicional de 
“fuga do mundo” foi substituida Pe ideal 
da conquista crista do mundo. E a época 
das Cruzadas. 

Essa reforma da Igreja, que levou a con- 
centragao de todo o poder, religioso e secu- 
lar, nas maos do Pontifice romano, provocou 
mundanizagao diferente da Igreja, implicada 
em acontecimentos politicos e, portanto, 
envolvida em lutas e rixas que afastavam 
sua atengao dos problemas propriamente 


religiosos. Com efeito, o século XII foi um 
dos mais tempestuosos: as sanguinolentas 
lutas das Comunas contra o Império; o 
dissidio entre o Papado e Frederico Barbar- 
roxa, com duros conflitos que levaram 4 elei- 
¢ao de trés antipapas (Vitor IV, Pascoal Ill e 
Calisto II, opostos a Alexandre III); a queda 
de Jerusalém em 1187, jogando por terra o 
grande sonho medieval do qual nasceram 
as Cruzadas; crueldade e repressao contra a 
feudalidade eclesiastica e leiga, fiel 4 tradi- 
¢ao normanda, por parte de Henrique VI 
de Suévia. E a isso acrescentem-se as inu- 
meras desordens morais que afligiam a Igre- 
ja, feudalizada e mundanizada, contra as 
quais sao Bernardo erguia em vao sua voz 
de adverténcia. 

Pois bem, nesse contexto, reconsideran- 
do o mistério trinitario, Joaquim de Fiore 
propde uma mensagem reformista-esca- 
tologica, uma espécie de renovatio moral e 
religiosa, alimentando a expectativa de uma 
iminente “terceira idade”, que é a do Espiri- 
to. A “idade do Pai” e a “idade do Filho” 
deveria seguir a “idade do Espirito”, marcada 
por uma palingenesia total e que nao tarda- 
ria a se realizar, libertando os homens das 
contradig6es em que haviam caido. 

Entendida como a suprema e definiti- 
va manifestacdo do divino na realidade da 
histéria, essa “terceira idade” representava 
e expressava o desejo difuso de renovacdo 
radical existente, no sentido da Sibertacao 
do peso das instituig6es e problemas de or- 
dem terrena. 

Como vemos, trata-se de uma concep- 
cao da hist6ria ndo mais cristocéntrica, mas 
trinitaria, 


Capitulo oitavo 


©) surgimento da Escoldstica 
e seus desenvolvimentos 


de Boécio a Escoto Eringena 


I. A obraeo pensamento 


de Severino Boécio 


* Severino Boécio (480-524) é considerado o ultimo dos 
romanos e o primeiro dos escolasticos, e, portanto, uma figura figura 
chave no surgimento da Idade Média. Seu fim era o de tornar no surgimento 
conhecida aos latinos a cultura grega, por meio de um projeto da idade Média 
vastissimo (mas apenas em parte realizado) de tradugdese de > 5§1 
comentarios, entre os quais marcaram época os comentarios as 
obras de Idgica, de Aristoteles. 


Uma grande 


¢ No comentario ao /sagoge de Porfirio, Boécio chocou-se 
também com uma das questées fundamentais da Idade Média, A questdo 
a questdo dos universais (ou seja, o problema da natureza_ dos universais 
ontoldgica dos universais), que ele resolveu no sentido deum ~~ §2 
realismo moderado: o universal, enquanto tal, nasce por abs- 
tracgdo do conhecimento dos individuos. 


¢ O nome de Boécio, porém, esta, ligado sobretudo ao De consolatione 
philosophiae, do qual podemos salientar os pontos seguintes: 

1) a filosofia esta em grau de mostrar ao homem a verda- 
deira felicidade (o proprio Deus ou o sumo Bem) e de afasta-lo ODe | 
dos bens ficticios e aleatdérios (bens materiais); consolatione 

2) a filosofia ensina a crer na Providéncia divina, apesar da Pua ae 
presenca do mal, porque ensina a ver a orientacdo universalda ~ 5 
realidade para o bem. 


¢ Uma vez admitida a Providéncia, como se pode salvar a 
liberdade humana? Deus, segundo Boécio, conhece e dispde Providéncia 
também as coisas futuras sobre a base da natureza que cada_ @¢ /iberdade 
uma delas tera: como eventos necessarios, se houver eventos umana, | 
necessarios, e como eventos livres, se houver livres. Eleé um '@240e fe 
“fildsofo cristao”. cae 


Boécio: co. Foi nomeado cénsul em 510. Em 522, 
seus dois jovens filhos foram elevados a dig- 
nidade do cargo consular, ocasido em que 
eo primeiro dos escoldsticos” ele pronunciou o panegirico de Teodorico. 
Ainda por volta de 522-523 exerceu o car- 

Anisio Manlio Severino Boécio nasceu__go de magister officiorum (direcao geral dos 

em Roma por volta de 480. Muito jovem _ servicos da corte e do Estado, algumas fun- 
ainda, casou com Rusticiana, filha de Sima- _¢Ges de politica externa, comando dos guar- 





a“ AI . d 
o ultimo dos romanos 
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das adidos ao palacio real). Atacado e acu- 
sado pelo referendarius Cipriano, expoente 
do partido filogético, foi preso e julgado sem 
ao menos ser ouvido. Foi justigado no inver- 
no de 524 no Ager Calventianus, ao norte de 
Pavia. As principais acusagGes foram a de ter 
impedido o trabalho dos delatores em rela- 
cdo ao Senado e de ter tramado a restaura- 
¢ao da autoridade do Imperador em prejui- 
zo de Teodorico. 

Os estudiosos definiram Boécio como 
“o ultimo dos romanos e 0 primeiro dos 
escolasticos” e, portanto, como um dos fun- 
dadores da Idade Média. Na realidade, a ele 
remontam as linhas essenciais que a cultura 
da Idade Média seguira. 

Em uma carta a Simaco, Boécio ex- 
pressa a intengdo de levar em conta todas 
as ciéncias que conduzem 4 filosofia: arit- 
mética, musica, geometria e astronomia. E 
a consideragao dessas ciéncias deveria estar 
em fungao da filosofia. Com tal proposito, 
Boécio projetou a tradugdo para o latim, 
com comentarios, de todas as obras de légi- 
ca, moral e fisica de Aristételes, bem como 


aalie hapaceeg oo cu fe 
tease SO PRNteS Ropeeesce Meret; 
Sh Cree recess dy Waistaan 
- Si Fats Seber eiwarry wae 
acter ren nN toy Sree éseturignr: 
Seow er Sertiravions Sy rae ny fe 
Ahertae 30 saps Fer Shere os Bape hare 
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Boécio (480-524) foi o mais lustre mediador 
entre a antiguidade ea ldade Média. 

Aqui reproduzimos a munidtura 

que abre unt codice frances du séc. XV, 
contendo o De consolatione philosophiae 
(Viena, Biblioteca Nacional). 


a traducdo e 0 comentario de todas as obras 
de Platao, para depois mostrar a concordan- 
cia substancial entre os dois fil6sofos. 

Devido também a morte prematura, 
Boécio nao conseguiu levar a termo o seu 
vasto e ambicioso projeto. De todo modo, 
escreveu um comentario ao Isagoge de Por- 
firio, tomando por base a tradugao de Ma- 
rio Vitorino. Entretanto, insatisfeito com tal 
tradugao, realizou pessoalmente outra, mais 
correta e literal, desenvolvendo entéo um 
comentario muito mais vasto. Traduziu e co- 
mentou as Categorias, de Aristoteles. Apron- 
tou a versao do De interpretatione, também 
de Aristételes, escrevendo dois comentarios 
sobre essa obra: um, elementar, em dois li- 
vros, e€ outro, mais articulado e vasto, em 
seis livros. Comentou os Topicos, de Cicero. 
Ainda do Organon de Aristoteles, traduziu 
os Analiticos primeiros e segundos, os Elen- 
cos sofisticos e os Topicos. 

Foi através desses textos que a Idade 
Média conheceu Aristoteles até 0 século XII. 


2. Boécioea ldgica 


Ao que tudo indica, Cousin conside- 
rou, de modo excessivo, que 0 problema dos 
universais é o problema da Escolastica. E 
esse problema passou para a Escolastica pre- 
cisamente através de Boécio. Com efeito, 
comentando o Isagoge de Porfirio, Boécio 
encontrou trés questdes fundamentais pro- 
postas por ele: 

a) se existem ou nao Os universais — 
ou seja, os géneros € as espécies: animal, ho- 
mem etc.; 

b) se eles sd0 ou nao corpGreos; 

c) supondo que sejam incorporeos, se 
estado ou nado unidos as coisas sensiveis. 

Ora, Porfirio se propusera essas ques- 
t6es, mas ndo havia proposto solugGes para 
elas. JA Boécio, nas pegadas de Alexandre de 
Afrodisia, formulou respostas que podem ser 
qualificadas e resumidas na concepgao que, 
em seguida, como veremos, viria a ser cha- 
mada de realismo moderado. O universal 
(animal, homem etc.) s6 existe enquanto uni- 
versal no intelecto e, por isso, os universais 
sdo incorporeos. Nao existe 0 homem univer- 
sal na realidade, s6 homens singulares. E abs- 
traindo dos homens singulares as suas carac- 
teristicas comuns — tipicas da espécie ou do 
género — que se obtém os universais. 
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Boécio, miinistro do rei Teodorico 

e por ele preso porque suspeito de traicdo, 
escrevet nO cdrcere sua Obra mais famosa: 
De consolatione philosophiae. 

A ilustracao alegérica mostra Boécto 

na prisao ea Vilosofta. 


Além de tradutor e comentador dos es- 
critos logicos que mencionamos, Boécio tam- 
bém foi autor de tratados légicos: Introductio 
ad categoricos syllogismos, De syllogismo 
categorico, De syllogismo hypothetico, De 
divistone e De differentiis topicis. 

A légica de Boécio nao é muito origi- 
nal, mas bastante refinada. Arist6teles per- 
manece a sua matriz de base, mesmo que se 
possam localizar algumas influéncias da 16- 
gica estdica. Ele, todavia, tem enorme impor- 
tancia, 4 medida que a logica antiga passa 
para a Idade Média justamente por meio dele. 
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ude O De consolatione 
philosophiae: 
Deus 2@a propria felicidade 


A obra mais famosa de Boécio € 0 De 
consolatione philosophiae. Em prosa e ver- 
so, ela foi escrita na prisdo e exerceu consi- 
deravel influéncia sobre 0 pensamento e a 
espiritualidade da Idade Média. 

Sigamos as linhas essenciais desta obra. 

Enquanto Boécio se encontra na prisao 
e se lamenta, aparece-lhe “uma mulher de 
aspecto venerando, com olhos fulgurantes e 
penetrantes, além da capacidade comum dos 
homens”. Ela expulsa as musas que estavam 
em torno de Boécio, musas que sao “mere- 
trizes de teatro, que ndo apenas nao podem 
oferecer qualquer remédio para as suas do- 
res, como ainda as alimentam, com seus do- 
ces venenos”. Boécio fixa o olhar na mulher 
que apareceu e logo reconhece a sua “nu- 
triz”, em cuja casa estivera desde a juventu- 
de: a Filosofia. 

Entao a Filosofia lhe faz compreender 
que ele esqueceu a si mesmo e esqueceu que, 
uma vez que 0 governo do mundo nao esta 
entregue “a cegueira do acaso, mas a divina 
razao” nada se deve temer. Assim comeca 0 
primeiro dos cinco livros do De consolatione. 

No segundo livro a Filosofia exorta seu 
discipulo a conformar-se com as vicissitu- 
des da Fortuna, que é 0 destino que domina 
a vida humana. E, quanto mais ela parece 
favoravel aos homens, tanto mais lhes é con- 
trdria, pois os impede de ver em que consis- 
te a verdadeira felicidade. A partir dessas 
idéias, tipicas do bom senso, a Filosofia co- 
meca uma terapia mais eficaz dos males que 
afligem Boécio. Aborda o problema do bem, 
que nao se encontra nas honras, na gloria, 
nas riquezas, nos prazeres, no poder. Se al- 
guém procurar a felicidade por esse caminho, 
s6 encontrara solugées aberrantes: trata-se 
de caminhos que “nao estao em condigées 
de levar ninguém aquela meta a que prome- 
tem conduzi-lo”. Com efeito, diz a Filoso- 
fia: “Tratards de acumular dinheiro? Mas 
terds de subtrai-lo de quem 0 possui. Gos- 
tarias de ostentar belos cargos? Teras de te 
rebaixar a suplica-los a quem pode da-los a 
ti. E precisamente tu, que anseias superar 
todos os outros em honras, te desonraras, 
rebaixando-te servilmente a esmola-los. As- 
piras ao poder? Expor-te-ds as traigdes de 
quem te estiver submetido e te submeteras 
aos perigos. Visas a gloria? Mas, dispersan- 
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do-te entre dificuldades de todo tipo, perdes 
a tua serenidade. Gostarias de transcorrer a 
vida entre prazeres? Mas quem nao sentiria 
desprezo e repugnancia por alguém que se 
faz escravo de uma coisa tao vil e fragil como 
o corpo?”. Portanto, nao é€ nessas coisas ter- 
renas que se deve buscar a felicidade. Por 
outro lado, é impossivel negar que existe a 
bem-aventuranga, pois os bens imperfeitos 
s6 0 sao a medida que participam do perfei- 
to. Diz entao a Filosofia: “Assim, é preciso 
reconhecer que Deus é a propria felicidade 
(...), tanto a felicidade como Deus sao 0 
sumo bem”. E Boécio responde: “Nenhu- 
ma conclusdo (...) poderia ser mais verda- 
deira do que essa em substancia, mais soli- 
da na estrutura logica, mais digna diante de 
Deus”. 








ea questao da liberdade 


Estamos diante de teses de natureza 
neoplaténica, que Boécio explicita ainda 
melhor no fim do terceiro livro, quando afir- 
ma que o Uno, o Bem e Deus sao a mesma 
coisa, 

Entretanto, se “o mundo é governado 
por Deus”, uma questao emerge como 
ineludivel: como entdo existe o mal e por 
que Os maus permanecem impunes? Esse é 
o problema que Boécio enfrenta no quarto 
livro. 

A Filosofia observa que todos os que 
se afastam da honestidade sao pessoas con- 
denadas, embrutecidas, infelizes. 

Este, portanto, é 0 resultado para quem 
abandona a honestidade: deixa de ser ho- 
mem e se transforma em animal. Sera que a 
felicidade esta nisso? Ora, apesar disso, 
Boécio se surpreende com o fato de que “as 
coisas andem ao contrario: os bons sofrem 
as penas devidas ao delito, ao passo que os 
maus se apropriam da recompensa que cabe 
a virtude”. 

Qual é, portanto, “a razao de tao in- 
justa confusao de valores”? A Filosofia, no 
entanto, lembra a Boécio que ele nao deve 
se surpreender com tais coisas, desde que 
compreenda os principios que regulam a 
atividade daquelas coisas que, aparentemen- 
te, acontecem por acaso. E esse principio é 
a providéncia: “A origem de todo o criado, 
toda evolucdo das naturezas mutdaveis e de 


tudo aquilo que se move, de alguma forma 
derivam as suas causas, a sua ordem, as suas 
formas distintivas da imutabilidade da men- 
te divina”. E a realizagao efetiva dos acon- 
tecimentos no tempo e no espago € aquilo 
“que foi chamado destino pelos antigos”. 
A providéncia, portanto, é “a propria ra- 
zao divina, que repousa estavelmente no 
supremo ser, senhor de todas as coisas, que 
a todas governa; ja o destino é a disposicdo 
inerente as coisas mutaveis, pela qual a pro- 
vidéncia mantém cada coisa estreitamente 
ligada a sua ordem”. 

E a Filosofia prossegue: os homens, 
porém, sao incapazes de se dar conta de tal 
ordem, de modo que “tudo parece confuso 
e subvertido”, quando, na realidade, “to- 
das as coisas estao ordenadamente dispos- 
tas segundo uma norma a elas apropriada, 
que as orienta para o bem. Com efeito, nao 
ha nada que seja feito visando ao mal, nem 
mesmo por parte dos pr6prios maus; na rea- 
lidade, estes (...) procuram o bem, mas dele 
sao desviados por um despercebido erro de 
avaliagao”. Ademais, admitindo-se que al- 
guém esteja em condigées de distinguir os 
bons dos maus, “sera que podera olhar tam- 
bém dentro da alma, para ver como é feita 
a sua constituigdo intima (...)?” 

Ora, se as coisas sao assim, se é a pro- 
vidéncia que governa 0 mundo, como é 
que esse fato se concilia com a liberdade do 
homem? 

Pois bem, a resposta que encontramos 
no quinto livro do De consolatione para tal 
interrogacao € que o conhecimento divino 
é conhecimento simultaneo de todos os 
acontecimentos, tanto dos passados como 
dos futuros. Assim, “se tu quisesses avaliar 
exatamente a pré-visdo com que ele reco- 
nhece todas as coisas, deverias justamente 
considerar que nao se trata de presciéncia 
de coisas projetadas no futuro, mas de co- 
nhecimento de um presente que nunca pas- 
sa. Dai nao chamar-se previdéncia, mas pro- 
vidéncia (...). Por que, entao, pretendes que 
se tornem necessarias as coisas que Sao in- 
vestidas pelo lume divino quando nem mes- 
mo os homens tornam necessarias as coisas 
que véem? Sera que, na realidade, o teu olhar 
acrescenta alguma necessidade as coisas que 
vés como presentes?”. Em suma: em Deus, 
esto presentes os acontecimentos futuros e 
estao presentes no modo como acontecem, 
razao pela qual aqueles que dependem do 
livre-arbitrio estao presentes em sua contin- 
géncia. 
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Razdoe fé em Boécio 





O De consolatione pareceu para alguns 
uma obra essencialmente leiga, privada de 
conotacoes cristas, sem referéncias aos mis- 
térios do cristianismo. Usa principalmente 
argumentos de inspiragdo platénica e neo- 
platénica. 

Isso, porém, nao nos deve enganar. 
Com efeito, os opusculos teolégicos de Boé- 
cio, que talvez tenham exercido sobre o pen- 
samento medieval influéncia ainda maior do 
que 0 De consolatione, foram considerados 
apocrifos por aqueles que viram no De conso- 
latione apenas uma obra paga. Entretanto, 
as coisas mudaram a partir de 1875, quan- 
do Alfred Holder descobriu um fragmento 
(Anecdoton Holderi) que remontava a 522, 
atribuido a Cassiodoro, no qual, entre ou- 
tras coisas, afirma-se que Boécio “compds 
um tratado sobre a Santa Trindade, alguns 
escritos sobre quest6es dogmaticas e uma 
obra contra Nestorio”. Atualmente, paci- 
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ficamente se consideram como auténticos qua- 
tro dos cinco tratados teolégicos de Boécio. 
Sao eles: 

a) De Trinitate; 

b) Utrum Pater et Filius et Spiritus 
Sanctus de divinitate substantialiter praedi- 
centur; 

) Quomodo substantiae in eo quod 
sint, bonae sint; 

d) Liber contra Eutychen et Nestorium. 

As tinicas reservas sao as manifestadas 
sobre a autenticidade do De fide catholica. 

Doravante esta fora de discussao, por- 
tanto, que Boécio tenha sido um fildsofo 
cristao. 


£ Outros autores 





" do século Vi ao século VIII 


Magno Aurélio Cassiodoro, também 
ministro de Teodorico, nasceu na Calabria 
entre 480 e 490, para af se retirou apos dei- 
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xar a vida publica, fundando o mosteiro de 
Vivarium, no qual reuniu vasta biblioteca e 
escreveu suas obras: De anima e Institutio- 
nes, a Hist6ria dos Godos, as epistolas 
Variae. Seu mosteiro foi um dos primeiros 
exemplos de centro de espiritualidade e de 
cultura onde devia refugiar-se 0 estudo do 
passado com a aproximagao dos tempos 
obscuros dos “séculos de ferro”. Cassiodoro 
confirma o plano dos estudos liberais que 
devem ser seguidos pelos clérigos, compre- 
endendo, conforme o esquema tragado em 
torno de 430 por Marciano Capella no De 
nuptiis Mercurii et Philologiae, as artes do 
trivium (gramatica, dialética, retorica) e do 
quadrivium (aritmética, geometria, astrono- 
mia, musica). 

Isidoro nasce no mesmo ano da morte 
de Cassiodoro (570), em outro reino roma- 
no-barbarico, o visigético da Espanha. Além 
de escritos teolégicos e de uma Histoéria dos 
Godos e dos Vandalos, dedicou-se a uma 
vasta enciclopédia em vinte livros, intitulada 


Miniatura do séc. XII 
que representa Cassiodoro. 


Etymologiae, na qual resume o saber do seu 
tempo, seguindo o fio da origem das pala- 
vras (suas hipoteses sao freqiientemente ar- 
bitrarias, mas sdo ocasido para divagar nos 
mais diversos campos e nos oferecem pre- 
ciosas informagoes sobre a cultura depois 
da queda do Império). 

Outra obra enciclopédica foi escrita 
mais tarde pelo “veneravel” Beda (673-735) 
com o monumental De rerum natura, ao 
lado de escritos gramaticais e retdricos; ele 
é mestre de Ecberto, primeiro bispo de York 
e por sua vez mestre de Alcuino. Com estas 
figuras a longinqua Britania participa da 
conservacado do patrimonio de cultura amea- 
cado pelos Barbaros. 

Mas a figura mais significativa no res- 
surgimento e na difusao da cultura nesta fase 
da histéria da Idade Média é a de Alcuino 
de York (730-804), como fundador da Es- 
cola palatina desejada por Carlos Magno 
(781), da qual ja explicamos acima as ca- 
racterfsticas de grande importancia. 
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© A filosofia de Escoto Eriugena (séc. IX) inspira-se no 
pensamento neoplaténico, absorvido por meio da Jeitura do 
Pseudo-Dionisio Areopagita. O conhecimento de Deus comeg¢a 


Il. Jodo Escoto Evitgena 
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Teologia positiva 
e teologia negativa 
> § 1-2 


com a via positiva, isto é, com a atribuigdéo a Deus de todas as 

perfeicdes das criaturas e termina com a via negativa, que consiste em negar como 
insuficientes todas as perfeicées: em tal sentido, a via negativa corresponde a 
uma via “superafirmativa” (Deus é supra-substancia, suprabondade etc.) 


@ No tratado De divisione naturae o fildsofo distingue a realidade em quatro 


partes: 


1) a natureza que nado é criada e que cria, isto é, Deus; 

2) a natureza que é criada e que cria, isto é, o Logos, o qual contém os mode- 
los ideais de todas as coisas; estes modelos, porém, nado sdo apenas causas exem- 
plares — como queria Platao —, mas tornam-se também causas 


eficientes por efeito do Espirito Santo, que faz derivar dos exem- 


plares eternos as realidades individuais; 


3) a natureza que é criada e n@o cria, isto é, 0 cosmo; Oo 
cosmo é uma manifestagao de Deus (theophania) e o homem 


O De divisione 
naturae 

e sua estrutura 
+» §3 


tem a tarefa especifica de reconduzi-lo a Deus; 
4) a natureza que nao é criada e nao cria, e esta é ainda Deus, entendido 


como fim da Historia. 


Neste ponto, o mundo e o homem sao recapitulados em Deus: mas o homem 
nado perde sua individualidade, como o ar nao perde sua individualidade quando 


é atravessado pela luz. 


¢ Escoto Eridgena forneceu também uma interpretacao 


realista dos universais, considerando a dialética ndo somente 
como regra do pensamento, mas também como a propria es- 
trutura da realidade, como a arte fundada pelo Criador no ato 
da criagdo. Em tal sentido, nado existe diferenca entre religido e 
filosofia enquanto ambas fazem referéncia a Deus; nosso fil6- 
sofo, portanto, pode afirmar que ninguém entra no céu a nao 


ser por meio da filosofia. 





: de Escoto Eritgena 


Se Alcuino foi o maior artifice do renas- 
cimento cultural carolingio, por seu espiri- 
to organizador e pela criagdo de suas pri- 
meiras obras doutrinarias, também é certo 
que Joao Escoto Eritgena foi a figura mais 
representativa e prestigiosa dessa fase. Pela 
poderosa sintese filos6fico-teoldgica e pela 
obscuridade estrutural dos seus escritos mais 
originais, ele foi ao mesmo tempo 0 gigante 
e a esfinge do seu século. 

Proveniente da grande forja dos escotos 
ou irlandeses (a Irlanda era chamada “Scotia 
maior”), Escoto Eritigena pode ser encontra- 


“Ninguém 
entra no céu 
ando ser 
por meio 

da filosofia” 
»§4 


do por volta de 847 na corte de Carlos, 0 
Calvo, chamado da Irlanda, onde nascera 
por volta de 810, para dirigir a escola pala- 
tina. Quando ja era um apreciado mestre na 
corte da Franca, foi convidado pelos bispos 
de Reims e de Laon a refutar a tese da du- 
pla predestinacao, de Gotescalco, para quem 
alguns estavam infalivelmente predestinados 
ao inferno e outros ao paraiso. Escreveu en- 
tao, em 851, 0 De praedestinatione, no qual, 
porém, parece ter superado os limites, ja que 
chegou a falar da transitoriedade do infer- 
no. $6 a protegao de Carlos, o Calvo, salvou- 
o da condenagao. 

A pedido do préprio Imperador, tra- 
duziu 0 corpus dos escritos do Pseudo-Dio- 
nisio (a Hierarquia celeste, a Hierarquia ecle- 
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Frontispicio da edigao 
do De divisione naturae, 
a Obra maior 

de Escoto Fritigena, 
publicada em Oxford 
em 1681. 





siastica e a Teologia mistica), que tanta di- 
fusdo tiveram na Idade Média, bem como 
os Ambigua, de Maximo, o Confessor (ex- 
plicagdo de passagens dificeis das obras de 
Greg6ério Nazianzeno e do Pseudo-Dionisio 
Areopagita) e 0 De opificio hominis (a cria- 
cao do homem), de Gregorio de Nissa. 

Mas, além de tradutor, ele também foi 
pensador original, seya com comentarios a 
algumas obras do Pseudo-Dionisio, abrin- 
do a série dos comentadores medievais des- 
se difundido corpus, seja, particularmente, 
com a sua obra maior De divisione naturae, 
em cinco livros, realizada antes de 865 sob 
a forma de didlogo entre mestre e discipulo. 

Dentre os escritos menores, pode-se 
recordar as Glosas aos optisculos teolégi- 
cos de Boécio e as Annotationes in Marcia- 
num Capellam, que é comentario escolas- 
tico a um texto pagdo do século V, 0 De 
nuptiis Mercurii et Philologiae, de Marcia- 
no Capella. 


S. M 
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Depois da morte de Carlos, 0 Calvo, 
ocorrida em 877, nao se tem mais noticias 
de Escoto Eriugena, que, ao que parece, mor- 
reu alguns anos depois na Franga. 


2 Escoto Evringena 


e o Pseudo-Dionisio 


O autor grego que mais influiu sobre 
Escoto Eriigena foi certamente o Pseudo- 
Dionisio, assim chamado porque se acredi- 
tava que fosse o juiz do Aredpago encon- 
trado por sao Paulo, quando, na verdade, 
depois se saberia que suas obras foram ela- 
boradas bem mais tarde, sendo o autor de 
evidente formagao neoplaténica. 

Como ja dissemos, no centro das refle- 
xdes do Pseudo-Dionisio esta Deus, cujo 
conhecimento comega com a vid positiva e 
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termina com a via negativa. A primeira con- 
siste em atribuir-lhe as perfeigGes simples das 
criaturas (via positiva), ao passo que a se- 
gunda consiste em nega-las (via negativa). 

Tais negag6es nao devem ser entendi- 
das em sentido de privagao, mas sim de 
transcendéncia. Por esse motivo, a teologia 
negativa denomina-se também teologia su- 
per-afirmativa. Para além de todo conceito 
ou conhecimento humano, Deus € supra-ser, 
supra-substancia, supra-bondade, supra- 
vida e supra-espirito. 

Embora a inspiragao seja neoplaténica, 
a substancia do pensamento de Escoto Eriu- 
gena é crista, porque ele nao € monista: a 
unidade do todo em sentido panteista lhe é 
estranha, como a emanacao. Com efeito, en- 
tre o Pseudo-Dionisio e o Neoplatonismo 
existe a barreira do Deus criador, pessoal, 
distinto das criaturas. 

Por isso, nao ha nada de fatal em Esco- 
to Eriugena, ja que 0 retorno do homem a 
Deus leva a marca de sua liberdade. 

A essa tese fundamental é preciso acres- 
centar ainda a tese do processo gradual, se- 
gundo a qual 0 universo esta disposto do mi- 
nimo ao maximo. Trata-se de uma hierarquia 
respeitada no céu é na terra, celeste e terrena, 
sobre a qual é preciso refletir e na qual deve- 
se inspirar a vida individual e social. 

Pois bem, essa sintese, que influiria so- 
bre pensadores como Hugo de Sao Vitor, 
Alberto Magno, sao Boaventura e santo To- 
mas de Aquino, influenciou poderosamente 
Escoto Eriugena, que a acolheu e repensou 
em sua obra maior, 0 De divisione naturae. 


3 O De divisione naturae 


Essa obra de Escoto Eriugena, em cin- 
co livros e em forma de didlogo, pode ser 
resumida em quatro etapas ou divisées: 

a) natureza que nao € criada e cria; 

b) natureza que é criada e cria; 

c) natureza que é criada e nao cria; 

d) natureza que nao é criada e nao cria. 


a) Natureza que ndo é criada e cria. F. 
Deus, incriado e criador de todas as coisas. 
Sendo perfeitissimo, Deus nao é cognoscivel, 
estando acima de todos os atributos (supra- 
substancia, supra-bondade, supra-poténcia, 
supra-vida etc.): trata-se precisamente da via 
negativa do Pseudo-Dionisio, que supera a 
teologia afirmativa porque leva a negacgdo 
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de todos os predicados, limitados e finitos, 
que estamos inclinados a atribuir a Deus. 
S6 impropriamente se pode chamar de cria- 
tura sua primeira manifestagdo, porque se 
identifica com 0 Logos ou Filho de Deus, nado 
produzido no espago e no tempo, mas, se- 
gundo o prélogo do Evangelho de sao Joao, 
coeterno ao Pai e coessencial a ele: Deus nao 
seria Deus se nao fosse desde a eternidade 0 
gerador do proprio Logos ou sabedoria,. 

b) Natureza que é criada e cria. Eo 
Logos ou sabedoria de Deus, no qual estao 
contidas as causas primordiais ou arquéti- 
pos de todas as coisas. Trata-se de idéias, 
modelos, espécies e formas que expressam 
oO pensamento e a vontade de Deus, chama- 
dos também de “predestinagdes” ou “von- 
tades divinas”, por imitagdo as quais as coi- 
sas se formarao. Vista sob essa Otica, toda a 
criagao € eterna: “Tudo aquilo que esta nele 
permanece sempre e é vida eterna”. As coi- 
sas, situadas no espago e no tempo, sao infe- 
riores, menos perfeitas e menos verdadeiras 
do que 0 modelo ou arquétipo, por causa 
de sua mutabilidade e caducidade. E 6bvio 
que esses modelos sao diversos e multiplos 
para nos, nao para Deus, assim como a cria- 
¢ao comporta mudangas para nos, nao para 
Deus. Ademais, tais modelos, ao contrario 
das idéias perfeitas e iméveis de Platao, sao 
causas eficientes e ndo apenas exemplares. 
Quem transforma esses exemplares em cau- 
sas eficientes é o Espirito Santo, que faz sair 
dos exemplares eternos as coisas € os indivi- 
duos, 0 que, portanto, é a “causa da divisdo, 
multiplicagdo e distribuigdo de todas as cau- 
sas em efeitos, gerais, especiais e proprios, 
segundo a natureza e segundo a graga”. Nao 
se trata, portanto, de criagao, mas da subs- 
tancia dialética da qual as coisas sao expres- 
sao e retorno. Trata-se de uma substancia da 
qual as coisas sao feitas e que é, ao mesmo 
tempo, natural e sobrenatural, para além de 
qualquer distingao das duas ordens, que, ao 
contrario, se interpenetram e se fundem. 

c) Natureza que é criada e nao cria. Eo 
mundo criado no espago € no tempo, que, 
por seu turno, nao produz e nao cria outras 
coisas. O mundo é 0 que Deus quis e quer 
que seja, é a sua manifestagao ou theopha- 
nia. Ele é criado do nada e nao é, como que- 
riam os “fil6sofos seculares”, uma matéria 
informe e eterna. Se o aspecto sensivel e mul- 
tiplo das coisas é expressao do pecado origi- 
nal—o que se coaduna com 0 neoplatonismo 
—, 0 significado ultimo do mundo é o ho- 
mem, chamado a reassumi-lo e reconduzi-lo 
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a Deus. Nele, oficina do universo, tudo esta 
abarcado, é participe do mundo sensivel e¢ 
do mundo inteligivel, sendo portanto resu- 
mo do cosmo. A substancia do homem esta 
na alma, de que 0 corpo é instrumento: “O 
corpo € nosso, mas nao € nds”. Com o pecado, 
0 corpo tornou-se corruptivel; originalmen- 
te imortal, voltara a sé-lo com a ressurreigao. 

d) Natureza que nao é criada e nao cria. 
E Deus como termo final de tudo. O quarto 
e o quinto livros do De divisione naturae 
descrevem a epopéia do retorno. O tempo 
intermediario entre a origem e 0 retorno é 
ocupado pelo esforgo do homem para re- 
conduzir tudo a Deus, na imitagado do Filho 
de Deus, que, encarnando- -se, recapitulou em 
si o universo e mostrou o caminho do retor- 
no. Por isso, a encarnagao de Deus é um fato 
capital, ao mesmo tempo natural e sobrena- 
tural, filos6fico e teoldgico. O retorno se da 
em fases: a dissolucgao do corpo nos quatro 
elementos; a ressurreigdo do corpo glorioso; 
a dissolucdo do homem corp6reo no espirito 
€ nos arquétipos primordiais; por fim, a na- 
tureza humana e suas causas, que se movem 
em Deus como o ar na luz. Entao, Deus sera 
tudo em cada coisa; alids, nado havera nada 
mais além de Deus. N4o se trata de dissolu- 
¢ao da individualidade, mas na sua conser- 
vacao da mais elevada forma: como 0 ar nao 
perde sua natureza quando penetrado pela 
luz, e o ferro nao se anula quando se funde 
ao fogo, da mesma forma toda natureza se 
assimilara em Deus sem perder sua indivi- 
dualidade, ontologicamente transfigurada e 
nado anulada. [2] 





4. Avazado em funcao da fé 


Nenhuma autoridade — diz Escoto 
Eriugena — deve te afastar das coisas que 
sao ensinadas pela reta razao. “A verdadei- 


ra autoridade nao se opoe a reta razao, nem 
esta a verdadeira autoridade, porque ambas 
derivam de tinica fonte, isto é, da sabedoria 
divina” 

Estabelecendo estreita correspondén- 
cia entre 0 pensamento e a realidade, Escoto 
Eridgena contribuiu de modo relevante para 
a reavaliagao da investigacao ldgico-filo- 
s6fica em um contexto claramente teoldgi- 
co. Ja no De praedestinatione, escrito para 
refutar as teses de Gotescalco, evidenciava 
o papel insubstituivel da ratio, ja que, a co- 
letanea de passagens dos Padres da Igreja 
em uso na sua época, ele ops a necessida- 
de de recorrer a razao para explicar e escla- 
recer trechos controversos e teses contra- 
postas. 

Escoto Eriugena superou a concepgao 
da légica como simples técnica de lingua- 
gem, que remontava As escolas de retérica 
e de direito do Baixo Império, desenvol- 
vendo uma interpretacdo realista dos uni- 
versais em um contexto claramente teo- 
ldgico. Com efeito, no seu De divisione 
naturae, a dialética é entendida como a 
propria estrutura da realidade no seu rea- 
lizar-se: em suas duas fases, ascendente e 
descendente (a divisio, do uno ao multi- 
plo, ea reductio, do multiplo ao uno), cons- 
titui o ritmo interno da natureza e da his- 
toria do mundo. A dialética é antes de tudo 
uma arte divina, fundada na propria obra 
do Criador. E é por isso que os homens 
descobrem e nao criam a dialética, como 
instrumento de compreensao do real e de 
elevacdo a Deus. Desse modo, Escoto Eriu- 
gena abole toda distingdo entre religiao e 
filosofia: “A verdadeira filosofia outra coi- 
sa nao é do que religido e, inversamente, a 
verdadeira religiao sue coisa nao € do que 
verdadeira filosofia”. F, nesse contexto re- 
ligioso, ele chega a dizer que ninguém pode 
entrar no céu a nao ser passando pela filo- 
sofia (Nemo intrat in caelum nisi per phi- 
losophiam). 
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BoéEcio 





A consolacdo da filosofia 


Boécio vive encarcerado injustamente 
e fechaco em uma torre 4 espera de uM pro- 
ceésso que jamais s@ realizord, €std cons- 
cienté de sua inocéncia @ de ser vitima de 
uma conjuragao, @ seu dnimo estd prostrado 
é abatido: neste ponto intervém a Filosofia, 


personificada em uma mulher majestosa que 
Oo visita no cdrcere. Ela representa a voz da 
reta razdo que traz o equilibrio e a serenida- 
de por meio de argumentacgées sobre os 
valores da vida, sobre a Felicidade, a liber- 
dade @ a verdade suprema que é Deus. 





1. A aparigdo da Filosofia 


Enquante silenciosamente eu considera- 
va estas coisas, @ punha por escrito minha 
lamentagdo cheia de lagrimas, pareceu-me que 
s@ curvasse sobre minha cabega uma mulher de 
rosto como que venerando, de olhos fulguran- 
tes @ penetrantes para além da capacidade 
humana, com a face encarnada @ inesgotdavel 
vigor — embora Fosse tdo sobrecarregada de 
anos que néo se podia crer dé nossa época —, 
de estatura dificil dé avaliar. Com efeito, ora se 
reduzia & medida normal dos homens, ora pa- 
recia tocar o céu com a parte superior da ca- 
bega; depois, quando a levantava ainda mais 
para o alto, penetrava também o prdprio céu 
@ desaparecio aos olhos daqueles que a ab- 
servavam. Suas vestes eram tecidas, com re- 
finada destreza, de sutilissimos fios de maté- 
ria indestrutivel, e ela erdpria (como depoi 
soube por sua boca) as tecera com as prdpria 
mdaos; um véu, por assim dizer, de descuidad 
antiguidade obscurecia seu esplendor, com 
acontece nas pinturas expostas 4 fumaca, N 
orla inferior lia-se, recamado, um TH grego, n 
superior um © (a letra theta); entre uma @ ou 
tra apareciam desenhados a modo de escad 
alguns degraus mediante os quais se podi 
ascénder da mais baixa 4 mais alta. Mesmo 
assim as méos de alguns violentos haviam 
laceérado a veste, @ dela retiraram todos os 
fragmentos que podiam. € sua direita sequ- 
rava alguns PSquenos livros, a esquerda uM 
cetro, 


wy 








oO9O09 


QO 90 





Quando ela viu as Musas da poesia que 
estavam ao lado de meu leito @ ditavam pala- 
Vras AOS meus Prantos, UM PoUCO Perturbada @ 
acesa nos olhos severos, disse: “Quem permi- 
tiu que estas mulherzinhas de teatro se aproxi- 
massem do doente, a elas que néo sé ndo sua- 
vizariam suas dores com algum remédio, mas, 
ao contrario, as fornentariam com doces vene- 
nos? Sdo justamente estas, na verdade, que 
sufocam, com os estéreis espinhos dos afetos, 
a colheita da razdo fecunda de Frutos, @ acos- 
tumam a mente dos homens ao mal, em vez de 
libertd-los deste. € mesmo que vossas lisonjas, 
como em geral acontece, desviassem algum 
erofano, julgaria poder suporta-lo com menor 
afligao: nele ndo provocariam certamente ne@- 
nhum dano 4 nossa obra. Este, porém, cresceu 
nos estudos eleaticos @ académicos; retirai-vos, 
portanto, sereias doces que leva a morte, 
deixai-o para que minnas musas ©O curem @ oO 
recuperem!” 

A tais reprovacgées © coro inclinou melan- 
colicamente a face para a terra, @, revelando 
no rubor a vergonha, transeds confuso a solei- 
ra da porta. € eu, que tinha a visdo obscureci- 
da pelas lagrimas @ nem podia distinguir quem 
fosse esta mulher de autoridade tao imperio- 
sa, permaneci estupefato, e dirigindo os olhos 
para o chéo me disous a esperar em silencio 
aquilo que deveria ser feito em sequida. Entdo 
gla, vindo mais Certo, sentou-se na extremida- 
de de meu catre, e olhando fixamente minha 
Face grave por causa da dor profunda e dirigida 
para o chdo por causa da aflicdo, lamentou-se 
por causa da perturbacdo de minha mente [...]. 





2. A Felicidade esta dentro, 
@ nado fora de nés 


Entdo eu disse: “€ verdade tudo o que me 
trazes 4 mente, 4 nutriz de todas as virtudes, 
nem posse desmentir a epoca, embora ra- 
pidissima, de minha prosperidade. Mas @ isso 
que verdadeiramente mais me atormenta, quan- 
do penso na questdo: uma vez em toda adver- 
sidade da sorte, o ter sido feliz & o tipo mais 
doloroso de infortunio”. Ela respondeu: “Tu, 
porem, Ndo podes razoavelmente atribuir a cul- 
pa Os prdprias coisas pela pena que suportas 
por ter nutrido uma falsa opinido. Na verdade, 
se te perturba este nome vazio de uma Felici- 
dade sujeita ao acaso, consideremos juntos 
qudo grandes @ numerosos sdo os bens dos 
quais usufruis. Se por graga divina te @ conser- 
vado integro @ intacto aquilo que possuias de 
mais precioso em todo o patrimdnio da tua For- 
tuna, poderds razoavelmente lamentar-te da ma 
sorte, embora mantendo todos os teus melho- 
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res bens? €std ainda vigoroso @ incdlume aquele 
preciosissimo orgulho do género humano que 
& Simaco, teu sogro, e — coisa que resgataras 
voluntariamente com o prego da vida — tal ho- 
mem, todo sabedoria @ virtude, se lamenta oe- 
las ofensas a ti dirigidas, sem cuidar-se das que 
podem atingi-lo. Esta viva tua esposa, mulher 
de indole reservada, de singular modéstia @ 
honestidade @, para resumir brevemente todos 
os dotes dela, semelhante ao pai: vive, eu te 
digo, e, chegando a odiar esta vida, anima-se 
apenas por ti, ¢ se consome em ldgrimas @ dor 
com tua falta (Unico motivo pelo qual também 
eu julgaria que perdeste parte de tua felicida- 
de). Que direi depois a respeito de teus filhos 
jQ consules, de cuja indole, herdada tanto do 
avé quanto do pai, jA aparece um claro ensaio, 
como @ possivel em jovens daquela idade? 
Portanto, uma vez que a principal preocupagao 
dos mortais é a de conservar a vida, feliz de ti, 
se conhecesses teus bens, dado que também 
agora tens em abundancia aquelas coisas que 
ninguém duvida ser mais ereciosas na vida. Por 
isso, enxuga as lagrimas; a fortuna ainda néo 
passou a odiar a todos até o ultimo, nem se 
desencadeou sobre ti uma tempestade dema- 
siado veemente, uma vez que permanecem fir 
mes Ancoras que ndo permitirdo que te falte o 
conforto do presente @ a esperanca co futuro”. 

Respondi: “Peco que elas estejam fires; 
enquanto permanecerem, com efeito, seja como 
forem as coisas, eu serei salvo. Mas vés que 
grande parte de nossas distingées foi-se em- 
bora". Ela disse: “Teremos feito certo progres- 
so, caso de modo nenhum te lamentes de tua 
sorte. Mas ndo posso suportar a volUpia com a 
qual com tanto pranto @ ansigdade lamentas 
que falte alguma coisa 4 tua Felicidade. Com 
efeito, quem possui uma felicidade téo privada 
de nuvens que ndo contraste em algo com a 
natureza de seu estado? A condicdo dos bens 
humanos @ na verdade coisa que produz an- 
gustia, e tal que ou néo se realiza nunca plena- 
mente ou jamais dura para sempre. Este esta 
repleto de riquezas, mas enrubesce por causa 
de sua obscura ascendéncia; aquele & famoso 
pela nobreza das origens, mas se debate em 
restrig6¢s econdémicas tais que preferiria ser 
desconhecido. Aquele que @ abundantemente 
provido de ambos os bens chora seu celibato; 
aquele que & afortunado no matrimdnio, mas 
privado de filhos, acumula riquezas para uM 
herdeiro estranho; aquele, por fim, que se ale- 
gra com os filhos derrama ldgrimas amargas 
oelos erros do filho ou da filha”. 

“Ninguém, portanto, se encontra Facilmente 
@m sintonia com a propria sorte; em cada um 
ha sempre algo que @ ignorade por quem ndo 

















tem nenhuma experiéncia disso, @ dé medo a 
quem a teve. Acrescenta depois que quanto 
mais uma pessoa é afortunada, mais delicada 
@ sua sensibilidade, @ que, se tudo ndo esta 
exatamente a seu gosto, ndo sendo avessa a 
qualquer adversidade, abate-se diante da me- 
nor delas: infinitas sGo as coisas que privam os 
mais afortunados da felicidade perfeita. Tens 
idéia de quantos se julgariam quase no céu se 
tivessem como sorte uma parte ainda que mini- 
ma daquilo que resta de tua fortuna’? Este mes- 
mo lugar, que chamas de exilio, @ a edtria para 
aqueles que ai habitam. De modo que € verda- 
de que a miséria esta na opinido que dela se 
tem, @ que ao contrdrio feliz é a sorte, seja ela 
qual for, daquele que a tolera com espirito se- 
reno. Quem @ téo feliz a ponto de néo desejar 
mudar o prdprio estado, quando se deixa to- 
mar pela impaciéncia? De quantas amarguras 
é coberta a docura da felicidade humana! Mes- 
mo que ela possa parecer agraddvel a quem 
dela goza, todavia néo se Ihe pode impedir de 
ir embora quando aquiser. € pois evidente o quéo 
miseravel @ a Felicidade derivada das coisas 
mortais, que ndo dura para sempre nem meées- 
mo naqueles que ndo se deixam por elas se- 
duzir, nem satisfaz completamente aqueles que 
a procuram com afé", 

“Portanto, por que, 6 mortais, procurais 
fora de vos a Felicidade que esta dentro de vds? 
O erro @ a ignordncia vos confundem. Agora te 
mostrarei brevemente o fulcro sobre o qual se 
apdia a mais alta felicidade. Existe algo mais 
precioso para ti do que tu mesmo? Néo, res- 
ponderas: @, portanto, se fores senhor de ti 
mesmo, possuirds aquilo que jamais deseja- 
rias perder, nem a fortuna te poderia arrebatar. 
€ para que reconhegas que a Felicidade ndo 
pode consistir nestes bens fortuitos, raciocina 
assim. Se a felicidade & o sumo bem da natu- 
reza dotada de razdo, @ se ndo @ sumo aquele 
bem que de algun modo pode ser tirado, pois 
ihe @ superior aquele bem que ndo pode ser 
tirado, torna-se claro que a instabilidade da 
fortuna ndo pode aspirar a possuir a Felicidade. 
Além disso, aquele que ¢ dominado por esta 
Felicidade caduca, ou sabe que ela & mutdavel 
ou ndo sabe. Se ndo sabe, pode ser feliz a 
sorte de quem vive na cegueira da ignordncia? 
Se sabe, necessariamente teme perder aquilo 
que certamente poderd perder; @ por isso o con- 
tinuo temor ndo lhe permite ser feliz. Ou talvez, 
se 0 tiver perdido, pensa que seja coisa sem 
importdncia? Mas também entdo & bastante 
insignificante aquele bem cuja perda pode ser 
suportada serenamente. Sei que estas persua- 
dido @ firmemente convicto, por muitissimas 
demonstragées, que as mentes dos homens néo 
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sao de modo algum mortais, @ & evidente que 
a felicidade dada pelo acaso termina com a 
morte do corpo. Ndo ha duvida, portanto, de 
que, se esta felicidade pode trazer a bem- 
aventuranga, todo o género humano caia na 
infelicidade no momento final da morte”. 


3. A eternidade de Deus 
@ a liberdade do homem 


"Uma vez que, portanto, como pouco an- 
tes ficou demonstrado, tudo aquilo que se co- 
nhece @ conhecido ndo em virtude da prdpria 
natureza, mas da natureza daqueles que o com- 
preendem, vejamos agora, conforme nos @ per- 
mitido, qual 6 a condigdo da esséncia divina, 
de modo a poder também reconhecer qual é a 
sua ciéncia. € juizo comum de todos os seres 
provides de razGo que Deus @ eterno. Conside- 
remos portanto o que seja a eternidade; esta, 
com efeito, nos desvelard ao mesmo tempo a 
natureza @ a ciéncia divina. A eternidade, pois, 
@ a posse simulténea @ perfeita da vida sem 
fim, coisa que aparecerd mais clara a partir de 
ym confronto com as realidades temporais. Tudo 
aquilo que vive no tempo procede no presente 
do passado para o futuro, @ ndo ha nada, da- 
quilo que & colocado no tempo, que possa abra- 
gar conjuntamente todo o espacgo da prdpria 
vida; enquanto ndo conseque ainda agarrar 
aquilo que aconteceré amanh4, ja perdeu aquilo 
que foi ontem; e também na vida do hoje viveis 
apenas no atimo mdvel e fugidio. Portanto, tudo 
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aquilo que @ condicionado pelo tempo, mesm 
que, como ofirma Aristételes a propdsito d 
mundo, ndo tenha jamais comecado a ser @ ja 
mais termine, @ a duragGo de sua vida coincida 
com a infinidade do tempo, todavia ndo € ain- 
da tal dé modo a poder ser corretamente julga- 
do eterno. Ele, com efeito, ndo compreende em 
si @ NGO abraga em sua totalidade simultanea- 
mente o espago de uma vida mesmo que infini- 
ta, enquanto ndo possui ainda as realidades 
futuras, @ Ndo possui Mais as jd transcorridas. 
Aquele ser, portanto, que encerra @ possui ern 
si simultaneamente a plenitude total de uma 
vida sem fim, @ ao qual no Falta nada do futu- 
ro @ nada do passado tenha escapado, ape- 
nas este com razdo @ julgado ser eterno, @ & 
necessario que, elenamente senhor de si, @s- 
Leja sempre presente © por assim dizer ao lado 
d@ si mesmo, @ tenha presente a si o infinito 
transcorrer do tempo". 

“Erram portanto aqueles que, tendo co- 
nhecimento da opinido de Platdo, de que este 
mundo ndo teve um inicio de tempo e ndo tera 
fim, afirmam por isso que o mundo criado se 
torna coeterno a seu Criador. Uma coisa, com 
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efeito, & ser incluido ao longo do arco de uma 
vida sem termo — coisa que Platdo atribui ao 
mundo —, outra é acolher em si a presenca 
total @ simultanea de uma vida sem fim, o que 
evidentemente @ proprio da mente divina. Nem 
Deus deve parecer mais antigo que as coisas 
criadas por quantidade de tempo, mas sim por 
prerrogativa de sua simples natureza, o movi- 
mento infinito das coisas temporais imita justa- 
mente o estado presencial da imdvel vida divi- 
na, @, NAO POdendo reproduzi-lo ou iquald-lo, 
da imobilidade decai para o movimento, da sim- 
plicidade da presenca se reduz a infinita exten- 
sdo do futuro @ do passado. Embora néo es- 
tando em grau de possuir contemporaneamente 
a plenitude total da prépria vida, apesar de tudo 
isso, pelo prdprio fato de que de algum modo 
jamais cessa de ser, parece querer emular em 
certa medida aquilo que ndo pode igualar e 
exprimir plenamente, estreitando-se aquele tipo 
de presenca que @ prdépria deste breve e fugaz 
momento. Urna vez que tal presenga traz em si, 
por assim dizer, uma imagem daquela impere- 
civel, Fornece uma aparéncia de existéncia Aque- 
@S S@res QOS Quais tocou como sorte; todavia, 
uma vez Que Ndo Pdde permanecer imdvel, tor- 
nou-se senhora de um infinito itinerdrio de tem- 
po, prolongando deste modo, no devir, a vida 
que ndo pdde abragar em sua plenitude per- 
manecendo imdvel. Portanto, se quiséssemos 
dar ds coisas seu justo nome, diriamos, sequin- 
do Platéo, que Deus & eterno, o mundo, ao in- 
Ves, & perpetuo”. 

“Uma vez que, portanto, toda faculdade 
de julgamento compreende, segundo a propria 
natureza, as coisas por ela subsumidas, ¢ Deus 
s@ encontra sempre em um estado de eterna 
presenga; também sua ciéncia, ultrapassando 
toda mutagdo temporal, permanece na simpli- 
cidade da propria presenga, @ abracando to- 
dos os eseagos infinitos do passado e do futu- 
ro as contempla no prdprio @ simples ato de 
conhecimento, como se acontecessem justamen- 
te naquele momento. De forma que, se quise- 
res julgar bem a previdéncia, com a qual ele 
discerne todas as coisas, afirmards de modo 
mais justo Que@ seja Ndo eré-aéncia, Por assim 
dizer, do futuro, mas ciéncia de uma presenga 
que jamais Falta; razdo pela qual é melhor cha- 
mada de providéncia do que previdéncia, por- 
que, posta bem longe dos seres mais baixos, 
vé diante de si o Universo inteiro como do vérti- 
ce mais excelso das coisas. Por que pretendes 
@ntao que se tornem necessarias as coisas que 
sdo investidas pela luz divina, quando sequer 
os homens tornam necessarias as que véem? 
Talvez teu olhar acrescenta uma necessidade 
qualquer ds coisas que vés presentes a ti? De 
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modo nenhum! Todavia, se é licito um confronto 
entre o presente divino @ o humano, como ve- 
des algumas coisas neste vosso presente tem- 
poral, da mesma forma ele as penetra todas 
em seu presente eterno. A pré-ciéncia divina, 
portanto, ndo muda a natureza @ as proprigda- 
des das coisas, @ as vé presentes diante de si 
do modo como acontecerao um dia no tempo. 
€ ndo confunde os juizos feitos sobre as coisas, 
mas com um sé intuito da sua mente conhece 
até o fundo tanto aquilo que acontecera ne- 
cessariamente, como aquilo que acontecerd ndo 
necessariamente, como vos, quando vedes 
contemporaneamente um homem que caminha 
sobre a terra @ o sol que surge no céu, distinquis 
uma coisa da outra, mesmo que as vejais jun- 
tas, & julgais voluntdria a primeira e necessaria 
a segunda. Da mesma forma, portanto, ocorre 
com 0 intuito divino, discernindo cada coisa ndo 
ultrapassa em nada a qualidade das coisas que 
a ele esto presentes, enquanto em relagdo 4 
condigdo do tempo sejam futuras. Por conse- 
guinte, quando Deus conhece que sucederd al- 
guma coisa que ele sabe privada da necessi- 
dade de existir, esta ndo & uma opinido, mas 
um conhecimento fundado sobre a verdade. 

"E se a este ponto dissesses que aquilo 
que Deus vé no futuro ndo pode néo aconte- 
cer, @ que aquilo que ndo pode ndo acontecer 
acontece por necessidade, @ me pusesses em 
apuro sobre este tema da necessidade, eu te 
mostrarei uma realidade absolutamente verda- 
deira, mas tal que dificilmente poderia atingir 
quem ndo esteja enfronhado na contemplagao 
de Deus. €u te responderia que o proprio Futu- 
ro, S@ oO considerarmos em relacdo ao conheci- 
mento que Deus dele tem, 6 necessario, mas, 
quando o examinamos em sua propria nature- 
za é absolutamente livre @ privado de vinculos. 
Hd, com efeito, duas espécies de necessida- 
de; uma simples, como, por exemplo, que ne- 
cessariamente todos os homens sdo mortais, a 
outra condicional, como quando se tu sabes que 
tal pessoa caminha, & necessdrio que ela ca: 
minhe. Aquilo que alguém conhece nao pode 
ser diversamente de como & conhecido; esta 
necessidade condicional, porém, ndo traz con- 
sigo a necessidade simples. Ndo da origem o 
necessidade condicional a natureza prapria de 
uma coisa, mas a acresce de uma condigdo: 
nenhuma necessidade obriga com efeito a ca- 
minhar aquele que caminha voluntariamente, 
por mais necessario seja que, enquanto cami- 
aha, ele caminhe. Do mesmo modo, portanto, 
S@ O providencia ve alguma coisa como presen- 
te, @ necessario que ela exista, embora ndo 
tenha nenhuma necessidade de natureza. Pois 
bem, Deus vé como junto a si presentes os acon- 
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tecimentos futuros que provém da liberdade de 
decisdo; os quais, portanto, quando referidos 
a intuigdo Civina, tornam-se necessdrios para a 
condigéo do conhecimento divino; considerados 
ao invés em si mesmos, Ndo perdem a absolu- 
ta liberdade da prdépria natureza. Acontecerao 
portanto sem nenhuma duvida todas as coisas 
que Deus conhece antecipadamente que suce- 
derdo, mas algumas delas brotam do livre-ar- 
bitrio, ¢, embora se realizem, no por isso per- 
dem a prdpria natureza, em virtude da qual, 
antes que se realizassem, teriam podido tam- 
bem néo realizar-se”. 

"Mas © que importa — me diras — que 
ndo sejam necessarias, a partir do momento 
que, por causa da condigéo da ciéncia divina, 
disso resultara em todo caso uma necessidade 
equivalente? Isto importa, isto @, que dos fatos 
hd eouco citados, o sol que surge @ o homem 
que caminha (dois eventos que, enquanto acon- 
tecem, ndo podem ndo acontecer), um, ainda an- 
te@s que acontecesse, devia necessariamente 
existir, o Outro NGo; assim também, aquelas rea- 
idades que Deus tem presentes a si sem ne- 
nhuma duvida existem, mas delas algumas bro- 
tam da necessidade natural, outras da vontade. 
daqueles que as realizam. Ndo erradamente, 
portanto, dizemos que estas coisas, caso as con- 
sideremos em sua relagdo ao conhecimento ci- 
vino, S40 Necessdrias, Mas, s@ as considerar- 
mos em si mesmas sdo livres dos vinculos da 
necessidade, assim como tudo aquilo que os sen- 
tidos percebem &@ universal se o referimos 4 ra- 
200, particular se o referimos a si mesmo". 
“Todavia, se esta em meu poder — dirds 
— mudor de propdsito, tornarei vd a providén- 
cia, Quando por acaso mudar minhas intengdes, 
que ela conhece com precedéncia. Ela resoon- 
derd que podes mudar o teu propdésito, mas 
nNGo podes te subtrair 4 pré-ciéncia divina, Pots 
a presente verdade da providéncia vé que po- 
des fazé-lo, ¢ também se o fazes, @ para qual 
coisa te diriges, assim como nado poderias fugir 
ao olhar de um olho que te supervisiona, por 
mais que com livre vontade tu te dirijas as mais 
variadas agdes. Mas entao, perguntards, a cién- 
cia divina mucdard conforme a minha disposi¢ao, 
de modo que, quando eu quiser isto ou aquilo, 
também ela parecerd alternar o modo de co- 
nhecer? De modo nenhum. A intuigdo divina corre 
adiante de todo evento futuro, & o traz @ cha- 
ma de novo o presenga do prdprio conhecimen- 
to; @ ndo se alterna, como crés, ao prever ora 
isto Ora aquilo, Mas em uM Unico olhar simples, 
permanecendo imével, prevé @ abraga tuas 
mudangas. € este poder de compreender e de 
ver todas as coisas, Deus ndo o tem do éxito 
das realidades futuras, ras a partir da prépria 
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simplicidade. Desse modo fica resolvida tam- 
bem a questdo posta hd pouco, isto &, que se- 
ria coisa indigna dizer que nossas agédes Futu- 
ras sejam causa da ciéncia divina. A forga da 
ciéncia divina, com efeito, abragando todas as 
coisas com seu conhecimento presencial, fixou 
para toda coisa o préprio limite, @ nada deve 
as que acontecerGo em seguida”. 

“Posto isso, permanece intacta para os 
homens a liberdade de escolha, @ ndo injusta- 
mente as leis estabelecem penas @ prémios, 
pais as vontades deles sdo livres de qualquer 
necessidade; @ permanece que Deus tudo co- 
nhece antecipadamente, olhando do alto. A 
etermidade sempre presente de sua visdo con- 
verge com a qualidade Futura de nossas acdes, 
dispensando prémios aos bons, castigos aos 
maus. Ndo @ véo repor em Deus esperangas @ 
preces, Que, quando sdo retas, ndo podem nado 
ter eficdcia. Afastai-vos, portanto, dos vicios, 
praticai as virtudes, elevai o espirito a espe- 
rangas justas, dirigi ao céu preces humildes. 
Cabe a vés, caso néo que@irais fingir ndo sabé- 
lo, uma grande necessidade de ser retos, pois 
vossas agées se realizam diante dos olhos de 
UM juiz Que vé todas as coisas”, 


Boécio, A consolacdo oa Filosofia. 


Escoto ERIUGENA 





A quadruplice divisao 
da natureza 


Fortemente influenciado pelo neoplo- 
fonismo crist6o do Pseudo-Dionisio Areopa- 
gita, €scoto propde uma subdivisdo hierdr- 
quica da natureza em quatro partes: 


1) Deus (natureza néo criada que cria); 

2) Logos (natureza criada que cria); 

3) mundo (natureza criada que ndo cria); 

4) Deus como fim ultimo (natureza ndo 
criada qué ndo cria). 


Mestre — Tendo frequentemente pensado 
@ estudado atentamente, o quanto me permi- 
tiam as forgas, & primeira divisdo das coisas 
perceotiveis @ das que superam a capacidade 





de nosso espirito, que @ a divisdo em coisas 
que existem @ coisas que ndo existem, foi-me 
oferecido um termo geral para exprimir umas @ 
outras, a palavra grega phusis, que corresponde 
4 latina natura. Ou talvez ndo te parega que as 
coisas Sejam assim? 

Discleuco — Ao contrario, estou de acordo; 
pois também eu, quando comeg¢o a raciocinar, 
vejo que & exatamente assim. 

Mestre — Natureza &, portanto, o nome ge- 
ral de todas as coisas que existem @ que ndo 
existem. 

Discleuco — Sim; nada, com efeito, pode se 
aoresentar a nosso pensamento a que ndo se 
possa aplicar tal palavra. 

Mestre — Portanto, uma vez que estamos 
de acordo sobre este termo geral, gostaria que 
me dissesses como a natureza se divide em 
diferentes espécies. Ou, se crés, primeiro ex- 
peYrimentarei dividir, @ julgards se a divisdo @ 
bem-feita. 

Discipuo — Comeca entdo; estou impaciente 
de ouvir de ti o verdadeiro modo de dividi-la. 

Mestre — Parece-me que a natureza se di- 
vide, por quatro diferencgas, em quatro espé- 
cies: a primeira & aquela que cria @ ndo } cria- 
da, a segunda @ criada @ cria, a terceira & criada 
@ ndo cria, a quarta ndo cria nem @ criada. €s- 
tas quatro se opdem duas a duas, pois a ter- 
ceira se opde 4 primeira @ a quarta 4 segunda; 
mas o Quarta parece impossivel porque sua di- 
ferenga especifica @ o fato de ndo poder ser. 
Parece-te justa esta divisGo ou nado? 

Disclpulo — Justa; mas eu desejaria que tu 
a repetisses para que me ficasse mais clara a 
oposicgdo das formas que mencionaste. 

Mestre - Parece-me que devas ver a opo- 
sigdo entre a primeira @ a terceira, POIs a Pri- 
meira cria e ndo & criada, e se lhe opde aquela 
que @ criada @ néo cria. A segunda depois se 
opde 4 quarta, pois a segunda ¢ criada é€ cria, 
enquanto a quarta nem cria nem & criada. 

Discieulo — Vejo claramente. Mas me per- 
turba muito a quarta especie que acrescentas- 
te; sobre as outras, com efeito, ndo tenho hesi- 
tagdes, pois com a primeira entendemos, 
parece-me, a causa de tudo aquilo que existe, 
@ daquilo que ndo existe; com a segunda, as 
causas primordiais; com a terceira, aquilo que 
S@ gera @ existe no tempo @ no espacgo. Por 
isso, parece-me necessario discutir mais parti- 
cularmente sobre cada uma delas. [...] 

Mestre — Recolhamos entGo em unidade, 
eprocedendo analiticamente, as quatro formas 
anteriormente mencionadas que coincidem @n- 
tre si. A primeira @ a quarta sGo uma sé realli- 
dade, pois se aplicam apenas a Deus: Deus é, 
com efeito, o principio de todas as coisas cria- 
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das, @ é o fim ao qual todas tendem para re- 
pousar nele eternamente @ imutavelmente. Di- 
zemos, com efeito, que a causa de toda coisa 
cria, porque dela, com admirdvel e divina multi- 
plicagdo, procede o conjunto das coisas que 
dela e depois dela foram criadas, em géneros, 
especies, nUMeros, Ciferengas, @ tudo aquilo 
que se considera existente em natureza. Mas, 
uma vez que tudo isso que dela procede volta- 
ra a mesma causa, quando chegar ao fim, por 
isso a causa primeira se diz fim de toda coisa, 
@ enquanto tal ndo cria nem @ criada. Com efei- 
to, quando tudo tiver voltado a ela, nada pro- 
cederd mais dela por geracgéo, lugar @ tempo, 
em géneros & especies, pois tudo serd quieto, 
imutdvel, @ indivisivelmente um [...]. V6, portan- 
to, que a primeira @ a quarta forma da natureza 
se reduzem o uma sé realidade? 

Discleuco - Vejo @ entendo. Com efeito, em 
Deus a primeira forma ndo se distingue da quar- 
ta: em Deus, de fato, ndo existem duas reali- 
dades, mas apenas uma; todavia, uma vez que 
de Deus temos uma nogdo quando o conside- 
ramos como principio, @ outra quando o conside- 
ramos como fim, em nossa teoria elas aparecem 
como duas formas, constitvidas na simplicida- 
de da natureza divina pelo dugio olhar de nos- 
sa contemplacdo. 

Mestre — Vés de forma correta. € entdo? 
Devemos reduzir a uma s6 realidade também a 
segunda @ a terceira forma? Com efeito, creio 
que ndo te escapa que, assim como a primeira 
@ a quarta se consideram no Criador, da mes- 
ma forma a segunda @ a terceira se consideram 
na criatura. A segunda, de fato, como disse- 
mos, 6 criada @ cria, e por ela entendemos as 
causas primordiais das coisas criadas; a tercei- 
ra forma € criada @ nao cria, @ se encontra nos 
efeitos das causas primordiais. A segunda @ a 
terceira, portanto, estdo contidas em um mes- 
mo género, o da natureza criada, @ nisso sdo 
uma so realidade: as formas, com efeito, consi- 
deradas em seu género, sGo uma Unica reali- 


dade. Vés entOo que dvas das quatro formas 
acima mencionadas, a primeira @ a quarta, se 
reduzem ao Criador, @ as outras duas, 4 sequn- 
da @ a terceira, se reduzem a cnatura? 

Discleuto — Vejo, @ admiro a complexidade 
das coisas. De fato, as duas primeiras formas 
n&o se distinguem em Deus, mas em nossa con- 
templacdo, @ ndo sdo formas de Deus, mas de 
nossa razdo, pela dupla nocao de principio & 
de fim; nem se reduzem 4 unidade em Deus, 
mas em nossa teoria que, enquanto considera 
© principio @ o fim, cria em si mesma Cuas for- 
mas de contemplagdo @ as rene depois em 
uma, quando extraidas da simplicidade divi- 
na. Principio @ fim, de fato, ndo sGo nomes proé- 
prios da natureza divina, mas de sua relacéo 
com as coisas criadas. Dela com efeito extraem 
sua origem, @ por isso ela se chama principio, @ 
uma vez que a ela se dirigem, para nela termi- 
nar, ela recebe o nome de fim. As outras duas 
formas, ao inves, digo a segunda e a terceira, 
surgem ndo sO em nossa contemplagdo, mas 
s@ encontram na prdpria natureza das coisas 
criadas, na qual as causas séo separadas dos 
efeitos, @ os efeitos se unem as causas, uma 
Vez que sGo uma sd coisa eM seu QEnero, OU 
seja, no fato de serem criaturas. 

Mestre — De quatro, portanto, se tornam 
duas. 

Disctpulo — Nao me oponho. 

Mestre — © que dirias de unir a criatura ao 
Criador, dé modo a ndo conceber nele sendo 
aquele que Unica @ verdadeiramente &? Com 
efeito, nada que esta fora dele dizemos verda- 
deiramente ser, pois tudo aquilo que dele pro- 
cede ndo & outra coisa, enquanto existe, se- 
Ndo uMa participagao daquele que apenas 
subsiste por si @ para si. Negards, portanto, que 
o Criador @ a criatura sdo um Unico ser? 

Discieuco — Nao 0 negaria facilmente, pois 
parece-me ridiculo opor-me a esta reunido. 

Escoto Eriugena, 
De divisione naturoe. 
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“Eu nao tento, Senhor, mergulhar em teus miste- 
rios, porque minha inteligéncia nao é adequada, 
desejo, porém, entender um pouco da tua verda- 
de, que o meu coragao ja cré e ama. Nao procuro 
compreender-te para crer, mas creio para poder te 
compreender.” 
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Capitulo décimo primeiro 


Centros promotores de cultura do século décimo segundo. 
As escolas de Chartres e de Sao Vitor, 
Pedro Lombardo e Joao de Salisbury ZZ 


Capitulo nono 


Anselmo de Aosta 


e Anselmo nasceu em Aosta em 1033, de nobre fami- 


lia. Entrou no mosteiro beneditino de Santa Maria de Bec na Vee oa 
Normandia, do qual se tornou prior e depois abade, em ge posta 
1078. Passou os Ultimos anos em Canterbury, onde morreu_ _, 7 


em 1109. 


e A Anselmo de Aosta interessa sobretudo o problema de Deus, a respeito do 
qual ele distingue a questdo da existéncia da questo da natureza. No Monologion 
Anselmo formula quatro provas da existéncia de Deus, chamadas a posteriori por- 


que partem da natureza das coisas: 
1) a primeira parte da existéncia de coisas boas para re- 
montar a Bondade absoluta; 


As quatro provas 


2) a segunda parte da variedade das grandezas para che- loli 
gar a uma suma grandeza, da qual as outras participam; de Deus 
3) a terceira baseia-se sobre o conceito de causa: tudoo que _, 5.3 


é existe por causa de alguma coisa; ¢ preciso, portanto, admitir 
um Ser supremo em virtude do qual existem todas as coisas; 


4) a quarta se baseia sobre os graus de perfeigdo que remetem a uma perfei- 


Gao suma. 


Estas provas subentendem uma concepcdo realista dos universais, que faz aos 
conceitos das realidades existentes corresponder Idéias universais e arquetipicas 
subjacentes na mente de Deus, e usadas como modelos da criacao. 


¢ No Proslogion Anselmo introduz uma prova ulterior da existéncia de Deus a 
priori (ou seja, que nado depende da natureza das coisas) a qual é conhecida como 


“argumento ontoldgico”. Deus é a realidade da qual nada se 
pode pensar de maior. Assim sendo, quando quiséssemos ne- 
gar a existéncia de Deus, tomado justamente na acepcao defi- 


O argumento 


nida, cairiamos em uma autocontradicdo, enquanto chegaria- ees 
mos a admitir a existéncia mental de Deus (porque de outro _.4.¢ 


modo néo seria pensado e, portanto, também nao negado), 
mas nao sua existéncia real. Todavia, deste modo, privamos Deus 


da perfeicdo da existéncia e isso contradiz a propria nogdo do Deus no qual pensa- 
mos, ou seja, “o ente do qual nada se pode pensar de maior” (em resumo: o Deus 
apenas pensado é inferior ao Deus também existente). 

Este argumento — chamado também a simultaneo, enquanto passa direta- 
mente da idéia a existéncia — naturalmente sofreu muitas criticas (por exemplo, as 
de seu discipulo Gaunilon, de santo Tomas e, em época moderna, de Kant) e tam- 
bém confirmacées significativas (sao Boaventura, Duns Escoto, Descartes, Leibniz). 


® O conhecimento humano se baseia sobre o conceito, eo 
conceito é mais ou menos verdadeiro conforme sua maior ou 


Verdade 
menor adequacdo em relacdo as coisas. O pensamento reto 6, e /iberdade 
portanto, aquele que exprime a realidade assim como ela é. > 6 


Para Anselmo existe também uma retidao da vontade e da li- 
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berdade; a liberdade é a capacidade de agir conforme o bem, e nao a possibilida- 
de de pecar, porque de outro modo Deus nAo seria livre. 


e Mas como se concilia a liberdade humana com a onipo- 


Liberdade humana 
€ onisciéncia 
divina 

>7 


téncia/onisciéncia divina? Concilia-se admitindo que Deus pre- 
vé as coisas no modo (da necessidade, da possibilidade, da li- 
berdade) como acontecerao, e isto se torna possivel pelo fato 
de que a previsdo divina tem lugar na eternidade, enquanto a 


realizacdo tem lugar no tempo. 


¢ Complexivamente, a especulacdo de Anselmo se realiza na relacdo de ra- 
z40/fé e se propde esclarecer com a razdo aquilo que se possui com a fé: em suma, 
a razdo se move ao longo do tracado da fé para explicitar sua 


“Credo ut 
intelligam” 
27 


verdade. Compreende-se, portanto, o sentido de sua célebre 
afirmacao credo ut intelligam; nela esta implicito um uso 
confirmativo da fé em confronto com a razdo, onde a fé é vista 


como a garantia da verdade da razdo. 


A vida e as obras 


de Anselmo 





Enquanto Escoto Eriugena é 0 pensa- 
dor de maior destaque do século IX, An- 
selmo de Aosta ocupa esse lugar no século 
XI. 

Entre os séculos IX e X, o carater flui- 
do das condigées politicas e das estrutu- 
ras econOmico-sociais explica, de certa 
forma, a estagnagao da cultura e sua ex- 
trema fragmentacdo. E um periodo de 
transicao geral. No século XI, porém, te- 
mos um reflorescimento de vida em varios 
niveis. 

Antes enfeudada ao Império, a Igreja 
comeg¢a a se mover e, por volta de meados 
do século, da vida a uma reforma radical 
de suas instituigdes. O combate as investi- 
duras, que é uma luta contra o Império, ¢ as 
Cruzadas constituem duas express6es sig- 
nificativas desse redespertar, que tem seu 
ponto de partida na abadia de Cluny e na 
velha ordem beneditina, 4 qual se juntam 
novas ordens, como a dos cistercienses e a 
dos cartuxos. 

Pois bem, o filho mais ilustre da fami- 
lia beneditina, que compreendeu mais do 
qué ninguém a necessidade de viver e apre- 
sentar a fé em um novo e mais articulado 
contexto de vida, foi precisamente Anselmo 
de Aosta, com o qual nasceu a teologia 
centrada no instrumento da razdo, a ponto 
de ter sido chamado de “o primeiro escolas- 
tico auténtico”. 


Nascido em Aosta em 1033, de familia 
nobre, Anselmo deixou a casa paterna com 
a morte prematura da mae, passando a pere- 
grinar por varios mosteiros na Franga. Por 
fim, ingressou no mosteiro beneditino de 
Bec, na Normandia, onde transcorreria seus 
melhores e mais fecundos anos, primeiro co- 
mo monge e depois como prior e abade. 

Nesse periodo, entre 1076 e 1077, ele 
escreveu suas Obras mais famosas: 0 Mono- 
logion (ou seja, “Soliloquio”) eo Proslogion 
(“Coldquio”). 

Depois de sua eleicdo para abade (1078), 
ele escreveu 0 De grammatico (“O grama- 
tico”), o De veritate (“A verdade”), o De 
libertate arbitrii (“O livre-arbitrio”), o De 
casu diaboli (“A queda do diabo”), o Liber 
de fide Trinitatis e o De incarnatione Verbi, 

Nomeado depois arcebispo de Canter- 
bury, na Inglaterra, envolveu-se longamente 
com Guilherme II, o Ruivo, e seu sucessor 
Henrique sobre a questao das investiduras 
eclesidsticas. Foi ai que iniciou a elabora- 
cao do Cur Deus homo (“Por que Deus se 
fez homem”), que concluiria na Italia, onde 
permaneceu de 1097 a 1100, exilado por 
Guilherme. 

Nesse periodo, estimulado pelo Con- 
cilio de Bari de 1098, do qual participara, 
escreveu 0 De processione Spiritus Sancti. 
Viveu seus ultimos anos em Canterbury, 
onde escreveu 0 De concordia praescientiae 
et praedestinationis et gratiae Dei cum libe- 
ro arbitrio (“A concordancia da prescién- 
cia, da predestinagao e da graga de Deus com 
o livre-arbitrio”). 


Morreu em 21 de abril de 1109, num 
momento em que se dedicava a meditar so- 
bre a origem da alma. 


y2e Centralidade do problema 
de Deus em Anselmo 


Todo o pensamento de santo Anselmo 
€ dominado pela idéia de Deus. Essa é a ques- 
tao que baseia e unifica suas investigacoes. 

E, a esse proposito, eis uma primeira dis- 
tingdo: uma coisa é falar da existéncia de 
Deus, outra é falar de sua natureza. Trata-se 
de duas posigées diferentes: uma coisa é per- 
guntar se algo existe, outra é perguntar 0 que 
é esse algo. 

Tal distingado torna-se clara no Monolo- 
gion, onde formula as provas a posteriori (dos 
efeitos para a causa) da existéncia de Deus, 
sendo deixada de lado no Proslogion, onde 
ele formula 0 argumento ontolégico. Com 
efeito, santo Anselmo demonstra a existén- 
cia de Deus tanto a posteriori como a priori. 
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A\s provas a posteriori 


da existéncia de Deus 


Sao quatro as provas com as quais 
Anselmo mostra como, a partir do mundo, 
se chega a Deus. 

A primeira deriva da consideracgao de 
que cada qual tende a se apoderar das coi- 
sas que julga boas. Mas os bens sao milti- 
plos. Entao, como sera o seu principio: mul- 
tiplo ou tinico? A bondade em virtude da 
qual as coisas sdo boas s6 pode ser uma. 
Assim, se as coisas sao boas, existe a Bon- 
dade absoluta. 

A segunda deriva da idéia de grande- 
za, nao espacial, mas qualitativa. A varie- 
dade dessa grandeza, por nos constatada, 
exige a suma grandeza, da qual todas as 
outras sao participacao gradual. 

A terceira nao deriva de um aspecto 
particular da realidade (bondade ou gran- 
deza), mas do ser simplesmente. Eis a for- 
mulacgao de Anselmo: “Tudo aquilo que 
existe, existe em virtude de alguma coisa ou 
em virtude de nada. Mas nada existe em vir- 


Santo Arsedata (133-1109) 
e unt dos vertices 


do pensamenta medieval. 
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tude de nada, isto é, do nada nao provém 
nada. Assim, ou se admite a existéncia do 
ser em virtude do qual as coisas existem ou 
nada existe. Mas, como existe algo, existe o 
ser supremo” 

A quarta deriva da constatagao dos 
graus de perfeigdo, apdia-se sobre a hierar- 
quia dos seres e exige que exista uma per- 
feicdo primeira e absoluta. 

Entretanto, ao término do seu traba- 
lho, Anselmo percebeu que as quatro pro- 
vas do Monologion, elaboradas de forma 
um tanto complexa e tortuosa, submete- 
riam a dura prova a mente dos leitores. Con- 
seqiientemente, procurou outro caminho, 
que, quase como a luz vivida de um relam- 
pago, permitisse a mente abranger a priori 
a afirmagao da existéncia de Deus. Anselmo 
era tedlogo que nao pensava pelo gosto de 
pensar: tinha bem vivo dentro de si 0 sen- 
timento da responsabilidade e do dever de 
difundir a verdade, a verdade de Deus. Dai 
a necessidade de um argumento simples, per- 
suasivo e auto-suficiente, destinado a gerar 
a imediata e invencivel convicgao da exis- 
téncia de Deus. E foi justamente no Pros- 
logion que ele expos esse argumento. 


ofhe ZA prova a priori 
da existéncia de Deus 


tA 4 . nw 
Ou argumento ontoldgico 


Os termos essenciais em que podemos 
resumir 0 célebre “argumento ontoldgico” 
sao estes: Deus € “aquilo do qual nada de 
maior se pode pensar” (id quo maius cogitari 
nequit). E isso é pensado até pelo ateu e pelo 
tolo de que fala o Salmo, que, no seu cora¢ao, 
diz: “Deus nao existe”. Para negar a Deus, 
ele sabe que esta falando de um ser do qual 
ndo € possivel pensar nada de maior. Portan- 
to, se 0 ateu pensa Deus, Deus esta em seu 
intelecto, do contrario nado pensaria nem ne- 
garia sua existéncia. Mas, ao negar que Deus 
existe, O ateu quer dizer que Deus nao existe 
fora do seu intelecto, isto é, na realidade. 

E ai reside a contradigdo: se ele pensa 
que Deus é 0 ser do qual nada de maior se 
pode pensar e, ao mesmo tempo, nega que 
Deus exista fora do seu pensamento, entao 
€ induzido a admitir que € possivel algo 
maior do que Deus, algo que, além de exis- 
tir nO pensamento, exista também na reali- 
dade. O que € contraditério, pois afirma e 
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@ Argumento ontoldgico. Trata-se 
de uma prova a priori da existéncia 
de Deus, obtida a partir da propria 
idéia de Deus. 

Esta prova se baseia no pressuposto 
de que a existéncia real 6 uma per- 
feigdo; se Deus é o Ser que por defi- 
nicdo possui todas as perfeigdes, deve = 
necessariamente possuir também a= 
existéncia. 

Em outras palavras: nado se pode pen- 
. sar Deus como nao-existente, porque 
de outro modo nao pensariamos Deus, 
mas um Ser inferior. 
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nega que Deus seja o ser do qual nada pode 
ser maior. 

Em outros termos: se Deus é 0 ser em 
relacdo ao qual nada pode ser maior, nao é 
possivel considera-lo como existente no pen- 
samento, mas nao na realidade, porque, nes- 
se caso, ele ndo seria o maior. Santo Anselmo 
estava persuadido de que os homens tinham 
forte sentimento de Deus: a sociedade esta- 
va plena desse sentimento, que era o alimen- 
to secreto da vida e das reformas eclesiasti- 
cas em curso. O que ele fez foi uma tentativa 
de dar estrutura l6gica a um nucleo funda- 
mental do “fato religioso”, considerando 
poder traduzir em conclusGes racionais a acei- 
tacao difusa da fé crista. 

Esse argumento, ao qual nem mesmo os 
ateus poderiam resistir, é chamado ontoldgi- 
co porque, a partir da analise da idéia de Deus, 
que esta na mente, se deduz a sua existéncia 
fora da mente; também é chamado a simut- 
taneo, porque sustenta que na idéia de Deus 
esta incluida, ao mesmo tempo, a existéncia. Pen- 
sar Deus ¢ consider4-lo realmente existente 
é, simultaneamente, unum et idem. 





ue Criticas e consensos 


ES a 


ao argumento ontoldgico 





O argumento de Anselmo encontrou 
criticas e consensos. O primeiro a p6r em du- 
vida sua validade foi seu discipulo, o monge 


Gaunilon, que escreveu o Liber pro insi- 
piente, no qual observa que, a proposito do 
termo “Deus”, é bem dificil ter dele um co- 
nhecimento substancial, isto é, que va além 
do puro significado verbal. Por outro lado, 
recorda Gaunilon, nado é suficiente ter uma 
idéia dele para que se possa afirmar sua re- 
alidade objetiva. Se assim fosse, entao bas- 
taria pensar uma coisa, como, por exemplo, 
uma ilha cheia de delicias e, portanto, a mais 
perfeita, para que estivéssemos autorizados 
a admitir sua existéncia. Assim, Gaunilon 
refutou a licitude da passagem ‘do mundo 
ideal para o mundo real. Anselmo replicou 
com o Liber apologeticus, notando que o 
exemplo da ilha perfeita nao é adequado, 
porque mao representa o ser do qual nao se 
pode pensar nada de maior, pois esse argu- 
mento vale apenas para ele. A ilha pode ser 
a maior, mas somente em relagdo as outras 
ilhas (dotada, portanto, de uma grandeza 
relativa), mas nao a realidade maior em ab- 
soluto, como € 0 caso de Deus. 

Santo Tomas retomaria e aprofundaria 
a objecdo de Gaunilon. Na Suma contra os 
gentios lemos: “Mesmo entre aqueles que 
admitem a existéncia de Deus, nem todos 
sabem que ele seja ‘aquele do qual nada de 
maior se pode pensar’. Porém, mesmo ad- 
mitindo isso, nao se seguiria que, de fato, 
deva existir na natureza, porque, para tan- 
to, é necessario que tanto a coisa como o 
seu conceito (ratio) sejam admitidos do 
mesmo modo. Por isso, quando se concebe 
O que se encerra sob o nome de Deus, dai 
nado deriva que ele exista, a ndo ser no inte- 
lecto. A existéncia real, ao contrario, é de- 
monstrada perfeitamente por meio dos efei- 
tos, isto é, a posteriori” 

Diferentemente de santo Tomas, Boa- 
ventura e Duns Escoto compartilharam o 
argumento de santo Anselmo. Na filosofia 
moderna, Descartes e Leibniz também aco- 
lheram tal argumento, embora com algumas 
variacoes relevantes. Leibniz o reformulou 
mais ou menos assim: “O ser necessario, se é 
possivel, existe; mas é possivel, logo existe” 

Kant, porém, o rejeitou decididamen- 
te, em nome da distingao radical que € ne- 
cessario admitir entre a existéncia pensada 
e a existéncia real, Entretanto, nem mesmo 
a forga critica de Kant foi suficiente para 
sepultar o argumento ontoldgico. Assim, o 
argumento ontolégico continuou sendo con- 
tinua preocupa¢ao nao apenas dos fildso- 
fos e tedlogos, mas, hoje, também dos légi- 
cos e dos fildsofos da linguagem. “2 1/3] 
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Deus e2o homem 





E este o binémio no qual se baseiam 
as reflexGes de santo Anselmo: Deus e o 
homem. 

Acenando a alguns temas ligados a ele, 
parece-nos interessante abordar a relagado 
entre conhecimento e palavra. Distinguin- 
do a palavra como sinal fisico, externo a 
nds, como puramente pensada e, portan- 
to, em nosso interior, e, por fim, como ex- 
pressao interior, isto é, como inteleccao da 
realidade por meio do nosso intelecto, san- 
to Anselmo se detém nesta ultima acepcao, 
pregando originariamente sua veracidade 
ou falsidade. Essa palavra mental ou con- 
ceito é mais ou menos verdadeira, depen- 
dendo do seu maior ou menor grau de se- 
melhanca com a coisa. O conhecimento 
humano, portanto, é medido pelas coisas. 
Diferentemente da palavra humana, porém, 
a palavra divina é medida das coisas, por- 
que é o seu modelo. Dai as consideragées 
sobre a verdade humana como retidado e 
capacidade de dizer como sao as coisas: 
“significat esse quod est”, escreve Anselmo 
no De veritate. 

Além do intelecto, a retidao também 
diz respeito a vontade: no primeiro caso, € 
verdade; no segundo, é justica e bem. Alias, 
a propria liberdade, conotag4o essencial da 
vontade, é definida como retidao ou capa- 
cidade de fazer o bem. Com efeito, ao con- 
trdrio do que muitos consideravam, a liber- 
dade nao consiste em “poder pecar”, caso 
no qual Deus e€ os anjos nao seriam livres. A 
liberdade é capacidade de agir retamente, 
identificando-se, portanto, com a vontade 
do bem e, desse modo, com a boa vontade. 
Nés somos livres com o objetivo de conser- 
var “a retidao da vontade por amor a pro- 
pria retidao”. Trata-se, portanto, de uma re- 
tidao que deve ser amada e buscada por si 
mesma, nao por outros fins. Ela é 0 bem 
maior, sem o qual nado é possivel alcangar 
os outros valores. Retidao da vontade e re- 
tidao do intelecto, ou seja, justiga e verda- 
de, se encontram e se fundem. F claro que a 
vontade pode se transviar, perdendo tal re- 
tiddo e tornando-se escrava dos vicios. Mas, 
ainda nesse caso, a vontade conserva a sua 
liberdade, ou seja, o instinto de retidao no 
qual consiste a liberdade e que, pela graca 
de Deus e, portanto, com a sua ajuda, nos 
permite libertar-nos do pecado e retomar o 
caminho do bem. 
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Mas como se harmonizam liberdade 
humana e presciéncia divina, predestinacao 
e livre-arbitrio, graca e mérito? Como € pos- 
sivel falar de liberdade e de responsabilida- 
de humana no contexto de um Deus onipo- 
tente, onisciente e predestinante? Esses sao 
alguns temas do ensaio De concordia. Ansel- 
mo assim formula a resposta a essas inter- 
rogagées: “Se um acontecimento se cumprira 
sem necessidade, Deus, que prevé todo acon- 
tecimento futuro, deve prever também isso. 
Mas o que Deus prevé sera necessariamente 
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assim como Deus prevé. Portanto, é neces- 
sdrio que algo seja sem necessidade”. 

Aparentemente formal, essa resposta 
se enriquece com outros elementos quan- 
do Anselmo explicita que € possivel a pre- 
visao da necessidade da verificagao de um 
acontecimento futuro livre, porque tal pre- 
visao divina se da na cternidade, onde nao 
ha mutagao, ao passo que 0 acontecimen- 
to livre ocorre no tempo. Trata-se de dois 
planos distintos, o da eternidade e 0 do 
tempo. 
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No que se refere a nossa responsabili- 
dade e aos méritos que acumulamos com a 
nossa vida, Anselmo recorda 0 que escla- 
receu com mais amplitude em outras obras, 
isto é, que a liberdade se identifica com a 
vontade e, portanto, com a retiddo. Ora, 
Deus nao pode retirar ou conceder tal reti- 
dao ou eliminar a liberdade sem, com isso, 
suprimir a propria vontade. Se isso ocor- 
resse, Deus abandonaria a razdo pela qual 
criou o homem livre e, portanto, responsa- 
vel por suas agdes, o que, em altima andli- 
se, constitui a sua superioridade em relacao 
as outras criaturas e, portanto, estaria em 
contradigdo consigo mesmo. 

Afirmar isso nao significa dizer que o 
homem € auto-suficiente e que, portanto, 
nao tem necessidade da ajuda de Deus para 
alcangar sua meta final. Esta permanece um 
dom. Masa ftidelidade a esse dom e as suas 
implicagdes depende direta e exclusiva- 
mente de nossa liberdade de adesdo. Dai a 
necessidade da concordancia, e ndo do con- 
traste, entre a graga de Deus e a nossa liber- 


dade. 


JA vazao 





dentro do tracado da fé 


No prélogo do Proslogion, Anselmo in- 
voca Deus com estas palavras emblematicas: 
“Eu nao tento, Senhor, mergulhar em teus 
mistérios, porque minha inteligéncia nao é 
adequada; desejo, porém, entender um pou- 
co da tua verdade, que 0 meu coragao ja cré 
e ama. Nao procuro compreender-te para 
crer, mas creio para poder te compreender’ 

Este foi, com efeito, 0 programa de 
Anselmo: esclarecer com a razao aquilo que 
ja se possui com a fé. De resto esse, justa- 
mente, fora o pedido que os monges lhe 
haviam feito: que aquilo que é revelado nado 
fosse apenas imposto com a autoridade da 
Escritura, mas também resplandecesse com 
a luminosidade do raciocinio. Dai as pro- 
vas da existéncia de Deus, a tentativa de 
compreender por que o Verbo de Deus se 
encarnou, por que Deus é uno e trino e como 
sao “co-possiveis” a predestinagao e a li- 
berdade humana. Anselmo tem grande con- 
fianca na razao humana, que, em sua opi- 
nido, é capaz de langar luz sobre os mistérios 
da fé crista e demonstrar sua coeréncia, sua 
conveniéncia e sua necessidade. 
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Trata-se, portanto, da fé que procura 
a inteligéncia (fides quaerens intellectum) e, 
conseqiientemente, de continua e sutil me- 
ditacdo racional sobre as razées da fé. Tan- 
to quando Anselmo coloca entre parénteses 
as verdades que aceita pela fé para alcanga- 
las com a razdo como quando reflete sobre 
as verdades de fé, tanto em um como no ou- 
tro caso a razado move-se constantemente ao 
longo do tracado da fe, pela explicitagao de 
suas verdades. Ai estado o programa e 0 4m- 
bito nos quais amadurece a “razao” ansel- 
miana. Nesse contexto € que se podem com- 
preender suas duas afirmag6es sintéticas, 
tornadas famosissimas: fides quaerens in- 
tellectum (onde justamente se exprime a ne- 
cessidade de que a fé procure suas con- 
firmagoes no ambito da razado) e credo ut 
intelligam (onde se afirma a prioridade da 
fé em relacdo a razao), a fé se ilumina com 
a inteligéncia. 

As verdades de fé estao pressupostas 
(fides quae creditur) nos seus conteudos, que 
nao sao fruto da investigagao racional, mas 
a cla sao oferecidos pela propria fé, que per- 
manece como 0 ponto de partida, espécie 
de pilastra irrevogavel de toda a construgdo 
racional. A razao serve para desarticular as 
verdades da fé ou para ilumina-las por meio 
de argumentagoes dialéticas. Desse conjun- 
to surte perfeita concordancia entre fé e ra- 

zao, com a condigao de que esta seja utili- 
zada conforme normas precisas e método 
coerente, ¢ parta de um pressuposto indu- 
bitavel. 

Todavia, qual é, precisamente, esse 
pressuposto fundamental sobre o qual o edi- 
ficio da razao deve se apoiar? 


8. Caracteristicas 


do “realismo” de Anselmo 


A primeira caracteristica, que condi- 
ciona todas as outras, é representada pela 
unidade e perfeita correspondéncia entre lin- 
guagem, pensamento e realidade, ou mutua 
remiténcia entre l6gica e mundo ou entre 
res e voces. A realidade corresponde aos 
conceitos, e a remiténcia dos conceitos a rea- 
lidade é fruto de um movimento objetivo. 
Anselmo defende uma concepcdo realista 
dos universais (assunto de que trataremos 
no capitulo seguinte). Aos conceitos de bon- 
dade, sabedoria, ser e natureza corresponde 
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uma realidade ontolégico-teolégica, da qual 
depende toda a atividade cognoscitiva do 
intelecto relativamente as coisas que, preci- 
samente, participam daquela bondade, da- 
quele ser e daquela natureza. As coisas boas, 
grandes, existentes etc., ndo seriam conce- 
biveis se ndo houvesse o pressuposto da 
bondade, do ser etc., que sao idéias univer- 
sais € arquetipicas, situadas na mente divi- 
na e sobre as quais se moldou o criado. 

A esse realismo de ascendéncia plat6- 
nica é preciso acrescentar o realismo teol6- 
gico, que justifica a investigagdo racional 
relativa aos mistérios da fé crista. Ou seja, a 
posse das verdades reveladas por meio da 
fé faz com que a razdo seja constantemente 
vinculada ao seu contetido e sua investiga- 
¢ao siga o movimento légico que parte da 
fé para explicitar seu contetido e iluminar 
suas relagoes. 

Justamente porque é a fé que socorre 0 
movimento ldgico da raz4o e de seus con- 
ceitos, ndo a experiéncia pura e simples, é 
que se pode entender a forcga da objecao do 
monge Gaunilon, que observava — e, de- 
pois dele, também santo Tomas — que, 
quando pronunciamos 0 nome “Deus”, nem 
sempre vamos além do som fisico da pala- 
vra, sobretudo no caso dos ateus e incrédu- 
los. Por isso, nao é possivel sustentar que se 
pode deduzir a existéncia de Deus a partir 
do conceito de Deus. No fundo, sucintamen- 
te, Gaunilon langava a discussdo a concep- 
¢ao realista dos conceitos de Anselmo e for- 
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~~ Ne Ne 


4 BSS —_ 


@ Universais. O termo “universal” de- 
riva da expressao unum in diversis: in- 
dica, portanto, aquilo que unifica uma 
diversidade, ou seja, as propriedades 
comuns de uma multiplicidade de in- 
dividuos. 

Na tradicao platénica os universais sao 
as Idéias, o ser no mais alto gravy, isto é, 
as esséncias transcendentes das quais 
participam as realidades concretas. 
Na tradicdo aristotélica, o universal é, 
ao contrario, o conceito, que se ob- 
tém da mente por abstracao. 

O problema medieval consiste em es- 
tabelecer qual seja o estatuto onto- 
Idgico dos universais: se sdo Idéias 
transcendentes, pensamentos de 
Deus etc., ou se sdo apenas concei- 
tos mentais, ou até mesmo apenas 
palavras insignificantes, ou se existe 
uma solugao que medeia as varias 
posicdes. 


eee inlen ae 





cava seu mestre a se por a descoberto, isto 
é, a reconhecer que punha a fé como funda- 
mento. Era por essa razao, portanto, que 
Anselmo se dirigia somente a quem, pela fé, 
jd possuia as verdades que procurava de- 
monstrar com a razdo, mas n4o ao tolo de 
que fala a Biblia ou ao ateu. 
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ANSELMO DE AOSTA 





O argumento ontoldgico 


OProslogion agresenta-se como um co- 
ldquio do autor com Deus, coma propria alma 
@ com o leitor, na tentativa de agarrar algo 
sobre o Ser supremo, através de um longo 
itinerdrio que, partindo da fé, tende a visdo 


contemplativa de Deus. O coragdo da obra 
é o argumento ontolégico, segundo o qual 
Deus € aquilo do qual nada se pode pensar 
de maior @, portanto, deve existir necessaria- 
mente. 


}. Deus verdadciramente existe 


Portanto, 6 Senhor, tu que dds a inteligén- 
cia. a fé, concede-me compreender, naquilo que 
sabes que possa me ajudar, que tu existes como 
cremos @ que é8 aquilo que cremos. 

€ de fato cremrnos que sejas algo do qual 
nada se possa Ppensar de maior. Ou talvez ndo 
existe tal natureza, porque “disse o insipiente em 
seu coragdo: Deus ndéo existe"? Todavia, certa- 
mente aquele mesmo insipiente, quando ouve 
© Que digo, isto é, “algo do qual nada se pode 
pensar de maior", compreende aquilo que ouve:; 
@ isso que compreende esta no seu intelecto, 
mesmo que ele ndo entenda que tal coisa exis- 
ta: uma coisa, com efeito, & que algo esteja no 
ntelecto, @ outra é entender que tal coisa exis- 
ta. Quando o pintor, de fato, antes pensa na- 
quilo que estd para fazer, tem certamente no 
intelecto aquilo que ainda ndo fez, mas ndo 
entende ainda que isso exista. Quando, ao in- 
vés, jA 0 pintou, Ndo sd tem no intelecto aquilo 
que ja fez, mas entende também que ele exis- 
te. Tambeém o insipiente, portanto, deve convir 
que, AO menos no intelecto, haja algo do qual 
ndo s@ pode pensar nada de maior, porque 
quando ouve esta expressdo ele a entende, @ 
tudo aquilo que se entende esta no intelecto. 
Todavia, certamente aquilo do qual nada 
se pode pensar de maior nédo pode estar ape- 
nas no intelecto. Se, com efeito, esta apenas 
No intelecto, pode-se pensar que exista tam- 
bém na realidade, o que € maior. Se, portanto, 
aquilo do qual nada se pode pensar o maior 
esta apenas no intelecto, aquilo mesmo do qual 
NGO s@ pode pensar Oo maior @ aquilo do qua! 
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sé pode pensar o maior. Mas, evidentemente, 
isso NOO pode existir. Portanto, aquilo do qual 
ndo se pode pensar o maior existe, sem duvi- 
da, tanto no intelecto como na realidade. 


2. Ndo se pode pensar que Deus nado existe 


Tudo isso & de tal forma verdadeiro que 
ndo se pode sequer pensar que Deus ndo exis- 
te. Com efeito, pode-se pensar que exista algo 
do qual nGo s@ pOssa PENsar QUS NGO existe; | 
isso 6 maior do que aquilo do qual se pode 
pensar como nado existente. Portanto, se aquilo 
do qual ndo se pode pensar o maior pode ser 
pensado como néo existente, aquilo mesmo do 
qual ndo se pode pensar o maior nado @ aquilo 
do qual nédo se pode pensar o maior: mas isso 
é contraditério. Portanto, aquilo do qual néo se 
pode pensar o maior existe tdo verdadeiramen- 
lL] que ndo se pode sequer pensar como ndo 
existente. 
€ este és tu, Senhor nosso Deus. Portan- 
to, tu existes to verdadeiramente. Senhor meu 
Deus, que ndo podes sequer ser pensado como 
ndo existente. € justamente. Com efeito, se uma 
mente qualauer pudesse pensar algo melhor 
do que tu, a criatura se elevaria acima do Cria- 
dor @ seria juiz do Criador; © que seria grande- 
mente absurdo. Na verdade, de tudo aquilo que 
existe, coma unica excegdo de ti, pode-se pen- 
sar que Ndo exista. Apenas tu, portanto, tens o 
ser do mado mais vercadeiro, & por isso MAXi- 
mo, emrelagdo a todas as coisas, porque qual- 
quer outra coisa existe de modo assim verda- 
deiro @, portanto, tem um ser menor. Por que, 
portanto, “o insipiente disse em seu coragdo: 
Deus ndo existe”, quando @ téo evidente para 
a mente racional que tu és mais do que todas 
as coisas? Por qual motivo, a ndo ser porque & 
estulto @ insipiente? 
































3. De que modo o insipiente 
disse em seu coracdo 
aquilo que nado se pode pensar 


Mas de que modo o insipiente disse em 
seu coragdo aquilo que ndo edde pensar, ou 
de que modo néo pdde pensar aquilo que dis- 
Ss@ em seu coragdo, dado que &é a mesma coisa 
dizer no coragao @ pensar’? Se verdadeiramen- 
te, ou melhor, uma vez que verdadeiramente 
exista, ele Oo pensou porque o disse em seu 
coragao, Ou seja, NGO o disse em seu coragdo 
porque ndo podia pensd-lo, nNdo apenas de um 
modo s@ diz no coragdo ou se pensa algo: em 
um modo, com efeito, uma coisa & pensada 
quando se pensa a palavra que a significa; de 
outro modo, quando se compreende aquilo que 


a coisa 6. No primeiro modo, portanto, pode- 
se@ pensar que Deus ndo exista, mas no segun- 
do absolutamente néo: por isso ninguem, que 
compreenda aquilo que Deus @, pode pensar 
que Deus nao existe, embora digo em seu cora- 
¢Go estas palavras, ndo Ihes dando nenhum sig- 
nificado ou dando-lhes um significado estranho. 
Deus, de fato, 6 aquilo do qual ndo se pode 
pensar © maior. Quem compreende bem isto, 
comereende certamente que ele existe em modo 
tal que nem sequer no pensamento pode ndo 
existir. Quem, portanto, compreende que Deus 
é assim, Ndo pode pensar que ele ndo existe. 

€u te agradecgo, bom Senhor, te agradego 
porque aquilo que antes acreditei gragas a um 
dom teu, agora pela tua iluminagdo o comereen- 
do de modo tal que, se ndo quisesse crer que 
tu existes, No poderia ndo compreendé-lo. 


Anselmo, Proslogion 


A disputa com Gaunilon 


Gaunilon respondeu a Ainselmo, negan- 
do o valor do argumento ontoldgico: Ndo se 
pode deduzir a existéncia real de Deus age- 


nas da idéia da perfeicdo de Deus. 

A resposta de Anselmo (citada no tre- 
cho que segue) confirma novamente a validez 
de sua prova. 


1. Sintese do argumento de Anselmo 


A quem duvida ou nega que exista tal na- 
tureza, da qual nao se possa pensar nada de 
maior, dizemos aqui que sua existencia & pro- 
vada, em primeiro lugar, pelo fato de que aque- 
le mesmo que a nega ou dela duvida jd a pos- 
sui no intelecto, quando, ouvindo falar disso, 
compreende aquilo que & dito; em segundo lu- 
gar, porque aquilo que ele compreende € ne- 
cessario Que Ndo esteja apenas no intelecto, 
mas tamoém na realidade. € esta ultima pas- 
sagem & eprovada assim: uma vez que existir 
também na reclidade @ maior do que existir ape- 
Nas no intelecto, se aquilo que ele compreen- 
de existe apenas no intelecto, maior do que 
isso sera tudo aquilo que existir também na re- 
alidade, @ assim o ente maior de todos serd 
menor do que algum outro ente @ ndo sera o 
maior de todos, o que certamente @ contradité- 
rio. Portanto, & necessdrio que o ente maior de 
todos, do qual j4 se provou que esta no inte- 
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lecto, Ndo esteja aeenas no intelecto, mas tam- 
bém na realidade, porque diversamente ndo 
poderia ser o ente maior de todos. Mas talvez 
possamos responder do seguinte modo. 


2. € preciso distinguir 
entre “pensar” e “entender” 


Se afirnamos que este ente jd esta em 
meu intelecto apenas pelo fato de que eu com- 
oreendo aquilo que se diz, ndo poderia dizer 
de modo semelhante ter no intelecto também 
todas as coisas falsas ¢ sem duvida de nennum 
modo existentes em si mesmas, porque se al- 
guém as dissesse eu compreenderia tudo aquilo 
que diria? A menos que por acaso ndo resulte 
que este ente seja tal que ndo possa estar no 
pensamento do mesmo modo em que estdo 
também as coisas falsas ou dubias, @ entdo eu 
ndo seja obrigado a dizer que penso ou tenho 
no pensamento aquilo que ouvi, Mas QUS o com- 
preendo @ que o tenho no intelecto; ou seja, 
digamos que ndo O POSSO PeNsar a NdO ser en- 
tendendo-o, isto 6, comereendendo com cién- 
cia, que ele existe na prépria realidade. 

Todavia, se assim for, em primeiro lugar 
ter tal ente no intelecto ndo serd mais coisa 
diversa @ precedente no tempo, em relagdo ao 
compreender em um tempo sucessivo que oO 
ente existe, como ocorre com uma pintura, que 
antes esté na mente do pintor e depois na obra 
oroduzida. Além disso, bem dificilmente pode- 
ra ser crivel que, quando se tiver dito ou ouvido 
isto, NGO S@ POSSA PENSar Que| isso No exista, 
assim como ao invés se pode pensar que Deus 
ndo existe. Com efeito, se ndo se pode, por- 
que toda essa disputa é assumida contra quem 
nega ou duvida que exista uma tal natureza? 
Por fim, que tal ente seja tal de modo a ndo 
poder ser percebido, que apenas @ pensado, 
sem a segura compreensdo de sua indubitavel 
existéncia, deve ser-me provado com algum ar- 
gumento que néo se preste 4 duvida, @ ndo 
com este; pois, quando compreendo aquilo que 
ouvi, isso jG esta em meu intelecto. Com este 
argumento, afirmo ainda que podem existir, da 
mesma forma, todas as outras afirmagées in- 
certas ou também falsas ditas por alguém do 
qual compreendo as palavras; @ existiriam tam- 
bém mais se eu, que ainda ndo creio neste ar 
gumento, nelas cresse, enganado, como acon- 
tece frequentemente. 











3. O exemplo do pintor nao é valido 


Portanto, nem mesmo o exemplo do pin- 
tor, que ja possui no intelecto a pintura que 
esta para fazer, pode concordar bem com este 
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argumento. Com efeito, a pintura, ainda antes 
de ser pintada, encontra-se na prdpria arte do 
pintor, @ tal realidade na arte do artifice ndo ~@ 
mais que parte de sua inteligéncia, pois, como 
diz santo Agostinho, “quando um artesdo esta 
para construir um armdrio, antes ele o tem na 
mente; o armario fabricado ndo é vida, porque 
vive a alma do artifice, na qual existem todas 
estas coisas antes de serem produzidas’. 
Com efeito, coro estas coisas na alma viven- 
te do artifice sGo vida, a NGO ser porque nado 
sdo mais que a ciéncia ou inteligéncia de sua 
alma? 

Ao contrario, de tude aquilo que o inte- 
lecto percebe como verdadeiro, tendo-o ouvido 
ou pensado, com excegdo das coisas que sdo 
conhecidas como pertencentes a propria natu- 
reza da mente, uma coisa @ sem duvida © con- 
teudo verdadeiro @ outra o prdprio intelecto 
com que é captado. Portanto, mesmo que fos- 
se verdadeiro que existe o ente do qual nada 
pode ser pensado maior, este ser, todavia, 
ouvido e compreendido, ndo @ como a pintura 
ainda ndo executada e presente no intelecto 
do pintor. 








4. Pode-se pensar que Deus nado exista, 
seguindo o argumento de Anselmo 


A isso acrescentemos aquilo que ob- 
servamos, isto , que Ndo posso, pelo fato de 
té-lo ouvido, pensar ou ter no intelecto aque- 
le ente maior do que todas as coisas que se 
podem pensar, do qual se diz que ndo pode 
ser outra coisa a ndéo ser o proprio Deus, como 
nGo posse pensar ou ter no intelecto aque- 
@ ente em base a uma coisa por mim conhe- 
cida tanto pela sua espécie como pelo seu 
género, tambem ndo posse pensar ou ter No 
intelecto, da mesma forma, nem sequer o pro- 
prio Deus; justamente por este motivo, por- 
tanto, posso também pensar que Deus ndo 
existe. 

Com efeito, ndo conheso a prdpria coisa, 
nem posso conjeturd-la a partir de outra coisa 
que Ihe seja semelhante, pois tu mesmo afir 
mas que ela & uma realidade de tal modo fei- 
ta, que nenhuma coisa pode ser-lhe semelhan- 
te. De fato, se eu ouvisse falar dé um homem 
que me @ completamente desconhecido, do qual 
ignorasse também a existéncia, poderia toda- 
via pensd-lo segundo a prdépria realidade que 
@ o homem, por meio da nocdo especifica ou 
genérica em virtude da qual sei o que seja um 
homem ou o que sejam os homens. Todavia, 
poderia ocorrer, se quem me fala disso mentis- 
se, que aquele homem pensado por mim néo 
existisse, embora eu o tenha em todo caso 
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pensado conforme uma realidade perfeitamente 
verdadeira: ndo a realidade que seria aquele 
homem individual, mas a realidade que @ o 
homem em geral. 

Todavia, quando entéo ougo dizer "Deus" 
ou “o ente maior de todos”, ndo posso té-lo 
NO pensamento ou no intelecto assim como 
teria aquela coisa falsa no pensamento ou 
no intelecto, porque enquanto POSSE PeNsar 
aquela coisa em conformidade com uma reali- 
dade verdadeira @ por mim conhecida, Deus, 
ao contrario, Ndo © posso absolutamente pen- 
sar a Ndo ser apenas conforme as palavras. 
Mas apenas comas palavras se pode bem pou- 
co, OU NUNCA se Pode, pensar algo de verda- 
deiro, porque quando se pensa deste modo 
nado s@ pensa tanto na prépria palavra, isto @, 
no som das letras ou das silabas, que @ uma 
realidade certamente verdadeira, & sim no sig- 
nificado da palavra ouvida. Mas este néo ~ 
epensado como quem sabe o que aquela pa- 
lavra normalmente significa, isto %, como quem 
a pensa conforme uma realidade verdadeira 
ao menos apenas No Pensamento, @ sim como 
quem néo conhece aquele significado @ o pen- 
Sa apenas conforme o movimento do espirito 
provocado pela escuta de tal palavra, na ten- 
tativa de construir para si o significado da ea- 
lavra percebida. Seria verdadeiramente admi- 
rdvel, se pudesse fazé-lo colhendo a verdade 
da coisa. 

Assim, portanto, @ com certeza nao diver- 
samente, me consta ter ate agora em meu inte- 
lecto aquele ente, quando ougo e compreendo 
quem diz que existe um ente maior do que to- 
das as coisas que podem ser pensadas. Que 
isto seja dito a respeito daquela afirmagdao se- 
gundo a qual aquela suma natureza j4 esta em 
meu intelecto. 

















5. Se Deus ¢ pensado 
apenas “secundum vocem", 
nao se pode deduzir sua existéncia real 


Que a suma natureza exista necessaria- 
mente também na realidade, isso me é demons- 
trado dizendo que, se ndo fosse assim, tudo 
aquilo que existe na realidade seria maior do 
que ela; portanto, ela ndo seria aquele ente 
maior do que todos, do qual j4 se provou que 
seguramente jd esta no intelecto. A esta arqu- 
mentagdo respondo: se é preciso dizer, daqui- 
lo que nédo pode sequer ser pensado segundo 
a verdade de uma coisa qualquer, que esta no 
intelecto, eu ndo nego que deste modo ele 
esteja também em meu intelecto. Mas uma vez 
que disso ndo se pode de fato deduzir que ele 
exista também na realidade, ndo lhe concedo 





absolutamente a existéncia real, até que ndo 
me seja provada com um arqumento indu- 
bitdvel. 

Quem diz que este ente existe, porque 
diversamente aquilo que é maior do que todos 
nao seria maior do que todos, ndo presta sufi- 
cliente atengao a quem estd falando. €u, com 
efeito, ndo digo ainda, ao contrario, nego ou du- 
vido, que este ente seja maior do que alguma 
coisa verdadeira, nem Ihe concedo outro ser se- 
ndo aquele, admitido que se deve chamd-lo 
“ser”, d@ uma coisa completamente ignota que 
a mente se esforga para imaginar apenas se- 
gundo o palavra ouvida. Portanto, de que modo 
me & demonstrado que este ser maior existe 
na verdade da coisa, enquanto consta que 6 
maior do que todas as coisas, quando até agora 
@U N@Qo ou coloco em duvida justamente este 
constar, Ndo admitindo que tal ente maior do 
que todos exista em meu intelecto ou em meu 
pensamento, nem mesmo naquele modo com 
© qual existem também muitas coisas dubias @ 
incertas? € primeiro necessario, com efeito, que 
me seja certo que tal ser maior existe em uma 
realidade verdadeira em algum lugar; entdo 
apenas, pelo fato de que & maior do que to- 
das as coisas, NGO sera mais incerto que sub- 
siste também em si mesmo. 











6. O exemplo da Iiha Perdida 


Tomemos um exemplo. Alquém diz que em 
alguma parte do oceano ha uma ilha que, por 
causa da dificuldade, ou melhor, da impossibi- 
lidade de encontrar aquilo que néo existe, al- 
guns chamam “Perdida”. Eles faulam que, muito 
mais do que se diz das Ilhas Afortunadas, esta 
ilha @ opulenta pela sua inestimavel abunddn- 
cia de todo tipo de riqueza @ de toda delicia: @ 
que, sem possuidor ou habitante qualquer, seja 
superior pela superabundancia de bens a to- 
das as outras terras habitadas em todo lugar 
pelos homens. Que alguém me diga tudo isso, 
@ eu compreenderei facilmente este dizer, no 
qual ndo ha nenhuma dificuldade. 

Todavia, se depois acrescentasse, como 
se fosse uma consequéncia: ndo podes duvi- 
dar que esta ilha melhor do que todas as ter- 
ras existe verdadeiramente em algum lugar na 
realidade, mais do que o fato de ndo duvido- 
res Que existe em teu intelecto; @ uma vez 
que @ melhor existir ndo sé no intelecto, mas 
também na realidade, porque se n&o existis- 
se na realidade qualquer outra terra existente 
na realidade seria melhor do que ela, @ assim 
a ilha JA por ti entendida como superior ndo 
seria sup|@rior. Se este, digo, quisesse conven- 
cer-me@ com tais argumentos que ndo se deve 
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mais duvidar da verdadeira existéncia daque- 
la ilha, ou eu creria que deseja brincar ou néo 
saberia a quem considerar mais estulto, se lhe 
concedesse ter razdo, @ ele, se cresse ter es- 
tabelecido com alguma certeza a existéncia 
daquela ilha, sem ter-me antes demonstrado 
que a sua perfeigdo se encontra em meu inte- 
lecto como uma coisa verdadgiramente e@ 
indubitavelmente existente, @ ndo como algo 
falso ou incerto. 


7. Critica final do argumento 


€stas coisas, no entanto, responderia 
aquele insipiente as objecdes. Quando se lhe 
diz que aquele ente maior do que todos é tal 
de modo a néo poder ser sequer pensado 
como ndo existente, @ isto de novo néo ¢ de- 
monstrado de outro modo, a ndo ser dizendo 
que de outra forma nda seria o ente maior do 
que todos, 0 insipiente poderia repetir a mes- 
ma resposta @ dizer: quando foi que eu disse 
que na realidade verdadeira existe tal ente, ou 
seja, o “maior do que todos", de forma que dis- 
so se me deva provar que ele existe também 
na propria realidade, de modo a ndo poder ser 
sequer pensado como ndo existente? €m pri- 
meiro lugar deve-se por isso provar, com al- 
gum argumento certissimo, que hd alguma 
natureza superior, isto é, maior e melhor do 
que todas as que existem, de modo que disso 
possamos depois demonstrar todas as outras 
qualidades, das quais ndo pode necessaria- 
mente Faltar o ente que @ maior e melhor do 
que todos. 

Quando depois se diz que esta suma re- 
alidade néo pode ser pensada como nado exis- 
tente, dir-se-ia talvez melhor que sua ndo exis- 
téncia, ou também a possibilidade de sua ndo 
@xistencia, Nd pode ser entendica. Com efei- 
to, conforme o significado desta palavra, ndo 
se podem compreender as coisas falsas; que 
certamente podem ser pensadas, da mes- 
ma forma com que o insipiente pensou que 
Deus ndo existe. Tamboém eu sei com absolu- 
ta certeza que existo, mas sei ainda que po- 
deria tambem ndo existir. Ao invés disso, com- 
ereendo de modo indubitdvel que aquele ser 
que @ sumo, isto é, Deus, existe e ndo pode 
ndo existir. 

Depois ndo sei se POSSO PENsSar Que Ndo 
existo, enquanto sei com absoluta certeza que 
existo. Mas se posso, por que néo valeria o 
mesmo também para todas as outras coisas que 
conhego com a mesma certeza? Se ao invés Nao 
posso, tal impossibilidade ndo se referird ape- 
nas a Deus. 
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Anselmo responde 
as objecdes de Gaunilon 


1. O exemplo da Ilha Perdida ndo é valido. 
Apenas aquilo do qual ndo se pode pensar 
© maior ndo pode 
ser pensado nado existente 


Mas &@ como se, objetas, alguém disses- 
s@ que Ndo se pode duvidar de que verdadei- 
ramente exista na realidade uma ilha do oceano, 
superior pela sua fertilidade a todas as terras, 
que pela dificuldade e até impossibilidade de 
encontrar aquilo que ndo existe é chamada “Per- 
dida", porque alguém a entende facilmente, 
logo que Ihe é descrita com palavras. Digo com 
toda segurancga que se alguém me encontrar 
uma coisa existente ou na prdépria realidade ou 
apenas no pensamento, além "daquilo do qual 
ndo se pode pensar o maior”, A qual se possa 
aplicar a concatenagdo cesta minha argumen- 
tagdo, encontrarei ¢ Ihe darei a ilha Perdida, 
que néo mais se perdera. 

Mas ja se vé claramente que “aquilo do 
qual néo se pode pensar o maior", que existe 
segundo uma razdo de verdade téo certa, ndo 
pode ser pensado como néo existente. De ou- 
tra forma, com efeito, ndo existiria de algum 
modo. Em suma, se alguém diz pensar que ele 
ndo existe, eu lhe rebato que, quando pensa 
isso, OU Pensa algo do qual ndo se possa pen- 
sar o maior, OU NGO oO Pensa. Se NGO O Pensa, 
nao pode pensar que aquilo que néo pensa 
ndo exista. Se, ao invés, o pensa, certamente 
epensa algo que ndo pode sequer ser pe@nsado 
como néo existente. Com efeito, se pudesse 
ser pensado como nao existente, poder-se-ia 
pensar que tivesse um principio e um fim. Mas 
isso ndo pode ser. Quem portanto o Pensa, 
pensa algo que ndo pode sequer ser pensado 
como nado existente. Mas quem pensa este algo, 
nado pensa que ele ndo exista. Do contrdrio 
pensa aquilo que ndo pode ser pensado. Ndo 
S@ Pode, portanto, pensar que “aquilo do qual 
ndo se pode pensar o maior” néo exista. 





2. A diferenca entre “pensar” e “compreender” 
a impossibilidade de que Deus nado exista 


Podes objetar que quando se diz que nado 
S@ pode pensar que esta suma realidade ndo 
exista, melhor se diria talvez que ndo se pode 
comopreender que ela néo existe ou também 
possa néo existir. Ao contrario, era preciso di- 
zer justamente que ndo se pode pensar. Com 
efeito, se eu tivesse dito que ndo se pode com- 
preender que aquela realidade ndo existe, tal- 
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vez tumesmo, que dizes que segundo o signifi- 
cado préprio desta palavra nado se podem com- 
preender as coisas falsas, objetarias que nada 
daquilo que existe pode ser compreendido 
como ndo existente. € falso, com efeito, que 
aquilo que existe ndo exista. Por isso ndo seria 
préprio de Deus o néo poder ser compreenci- 
do como néo existente. € se alquma das coisas 
que certissimamente existem pode ser compreen- 
dida como ndo existente, também as outras 
coisas certas podem da mesma forma ser com- 
preendidas como ndéo existentes. 

Mas tudo isso néo se pode certamente 
objetar, se considerarmos bem, a propésito do 
Pensamento. Com efeito, também se nenhuma 
das coisas que existem pode ser compreendi- 
da como ndo existente, todavia todas podem 
ser pensadas como ndéo existentes, com exce- 
cdo do ente que existe sumamente. Podem com 
efeito ser pensadas como ndo existentes to- 
das @ apenas aquelas coisas que tém inicio ou 
Fim ou uma conjungéo de partes e, como jd dis- 
se, tudo aquilo que ndo @ como tudo em algum 
lugar ou em algum tempo. Ao contrario, ndo 
pode ser pensado como néo existente apenas 
aquele ente no qual nenhum pensamento en- 
contra nem inicio, nem fim, nem conjungdo de 
partes, @ que é todo sempre @ em todo lugar. 

Saibas, portanto, que podes pensar que 
ndo existes, enquanto sabes certissimamente 
que existes; eu me maravilho de que tenhas 
dito ndo saber se podes pensd-lo. Com efeito, 
NOs Pensamos a Ndo-existéncia de muitas coi- 
sas que sabemos que existem, @ a existéncia 
de ruitas coisas que sabemos que ndo existem: 
Ndo juigando, mas Fingindo que seja assim como 
pensamos. Certamente podemos pensar que 
uma coisa Ndo existe, enquanto sabemos que 
existe, POrQque Ao mesmo tempo podemos aqui- 
0 @sabemos isto. € ndo podemos pensar que 
a COIS NAO exista, enquanto sabemos que exis- 
te, porque ndo podemos pensar que ela ao 
mesmo tempo exista @ ndo exista. Se alquém, 
portanto, cdistingue de tal modo os dois signifi- 
cados desta expressdo, compreenderda que de 
nada, enquanto se sabe que existe, se pode 
pensar que ndo exista, @ que de toda coisa, 
com excegdo daquilo do qual ndo se pode pen- 
sar o maior, tambem quando se sabe que exis- 
te, se pode pensar que ndo exista. Assim, por- 
tanto, @ préprio de Deus o néo poder ser 
pensado como ndo existente e, todavia, ndo 
sé pode pensar que as coisas multiplas ndo 
existam, enquanto existem. De que modo se 
pode todavia dizer a respeito de pensar que 
Deus ndo existe, considero té-lo explicado su- 
ficientemente no meu opusculo. 
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Capitulo décimo 


Abelardo 


ea grande controversia 


sobre os universais 


I. Pedro Abelardo 








* Abelardo (1079-1142) reconhece a func¢do positiva da duvida em relagao a 
pesquisa, também teoldgica, enquanto fornece seu ponto de partida. 


Para superar a fase da duvida é, no entanto, necessario 
impor-se regras, como a anilise lingUistico-terminoldgica do 
texto, a verificagdo de sua autenticidade, suas relagdes com o 
contexto, a pesquisa da maior objetividade possivel na exe- 
gese. 


A duvida 
metodica 
> § 1-2 


¢ A partir destas regras podemos entender o papel preponderante que 
Abelardo reserva a ratio critica também nas quest6es que se referem a Deus. To- 


davia, nosso fildsofo tinha bem claro o conceito da inatin- 
gibilidade da natureza divina e, portanto, propunha como ob- 
jetivo nao tanto a verdade, e sim a verossimilhanga, ou seja, 
uma cognicdo acessivel 4 razdo humana e néo contraria a Sa- 
grada Escritura. 


“Intelligere” e 
“comprehendere” 
>§3 


Introduz-se assim uma distingdo entre intelligere e comprehendere: a ratio 
e a fides permitem o intelligere, mas o comprehendere é dom exclusivo de 


Deus. 


¢ Na moral Abelardo traz a luz o papel da consciéncia 
como fonte da intentio ou consensus animi. A alma humana 
seria teatro de impulsos que sdo involuntarios e instintivos e, 
portanto, pré-morais; a moralidade surge no momento em 
que a consciéncia da seu consenso. Os atos morais, portanto, 
sao qualificados a partir do interno, pela intengdo de quem 
opera. 


* O carater intencional da consciéncia moral faz com que 
Os instintos e as inclinagdes ndo sejam maus porque, exatamente 
enquanto tais, precedem a esfera da moralidade. Mas, se estes 
Ndo s4o maus, com maior razao também nao o serdo a corpo- 
reidade a qual se referem. Cai desse modo a prejudicial dua- 
lidade e anticorporeidade na concepgao do homem. 


O “consensus 
animi” 

como fundamento 
da moral 

>§4 


O corpo 

ndo 6 mau 

nem fonte de mal 
>§4 


¢ Nessa visdo, a ratio (ldgica, dialética) goza de autonomia propria, e tem 
regras especificas. Ela, todavia, se devidamente cultivada, leva a fé: daqui a ex- 


pressdo intelligo ut credam. A razao, porém, em nenhum caso 
— e, portanto, também no dos Padres e dos grandes tedlogos 
— chega a verdades definitivas, de modo que o saber humano 
se conclui de todo modo na forma de verossimilhanca. 


“Intelligo 
ut credam” 
>»§5 
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; Le A vida e as obras 





Enquanto Anselmo de Aosta foi a fi- 
gura mais representativa do século XI, Abe- 
lardo foia figura mais prestigiosa do século 
XII. E preciso referir-se aos seus escritos para 
compreender a genese dos métodos das gran- 
des escolas universitarias do Duzentos. 

A luz de sua vida atormentada e inquieta 
e a luz de suas obras, ricas de fermentos criti- 
cos e de novas indicagdes metodoldgicas, Abe- 
lardo aparece como figura estimulante e anteci- 
padora de muitos problemas da Idade Média. 

Com a Historia calamitatum (“Histoéria 
das minhas desditas”), Abelardo nos deixou 
uma autobiografia interessante, viva, humana 
e, do ponto de vista histérico, crivel. Nascido 
em Le Pallet, perto de Nantes, em 1079, filho 
de um militar que amava as letras, foi disci- 
pulo de Roscelino em Loches, de Guilherme de 
Champeaux em Paris e de Anselmo de Laon. 

Todavia, mais do que humilde discipu- 
lo, mostrou-se sempre insatisfeito e critico em 
relagdo as doutrinas professadas por seus 
mestres, sobretudo em relagao 4 natureza dos 
universais e ao uso da dialética. 

Depois de algumas tentativas de ter uma 
escola propria, primeiro em Melun e em se- 
guida em Corbeil, conseguiu abrir uma na 
colina de Santa Genoveva, em Paris, a qual 
logo se encheu de estudantes e admiradores. 

O periodo mais brilhante de seu ma- 
gistério coincide com os anos 1114-1118, 
quando ocupou a catedra da escola de No- 
tre-Dame, que foi o primeiro nucleo de uma 
universidade livre na Franga. 

Remonta a esse periodo sua célebre e 
dramatica aventura com a jovem literata He- 
loisa, ao fim da qual ela entrou para 0 con- 
vento ¢ ele se tornou monge. 

No Concilio de Soissons, em 1121, al- 
gumas de suas teses sobre o mistério da 
Santissima Trindade foram condenadas. No 
Concilio de Sens, em 1140, foram rejeita- 
das como “desvios” outras teses suas, rela- 
tivas a ldgica e ao papel confiado a ratio na 
investigagao das verdades cristas. Apelan- 
do ao papa por uma avaliacdo mais justa, 
no curso da viagem, cansado e prostrado, 
se detém em Cluny, onde é recebido benevo- 
lamente por Pedro, o Veneravel. Foi ai que, 
recolhido e em oragado, morreu em 1142. 

Pedro, o Veneravel, ditou o seguinte 
epitafio para o tumulo de Abelardo, que se 
celebrizou: “Sdécrates da Franga, sumo Pla- 
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tao do Ocidente, moderno Aristételes, ému- 
lo ou maior dos dialéticos de todos os tem- 
pos; principe dos estudos, famoso no mun- 
do; génio multiforme, penetrante e agudo; 
tudo superava com o poder da razd4o ea arte 
da palavra — esse era Abelardo” 

E quando, vinte anos depois, Heloisa 
morreu, por sua vontade foi sepultada na 
mesma tumba do seu venerado Abelardo. 

Podem-se catalogar os escritos do in- 
quieto fildsofo em quatro setores: légico, 
teoldgico, ético, autobiografico. 

1) No que se refere a légica: Glosas lite- 
rais (ao De interpretatione, ao De divisione 
de Boécio, a Porfirio e as Categoriae), publi- 
cadas pelos modernos com o titulo Intro- 
ductiones parvulorum (para os estudantes ini- 
ciantes) ou Introductiones dialecticae; Logica 
nostrorum; Logica ingredientibus (das pri- 
meiras palavras do texto); Dialectica. 

2) No que se refere a teologia: a Theolo- 
gia christiana ou também Theologia summi 
boni; Theologia ou também Introductio ad 
theologiam ou Theologia scholarium (deve- 
se notar que Abelardo foi o primeiro a usar 
o termo Theologia como sintese da doutri- 
na crista; antes dele, em santo Agostinho e no 
comecgo da Idade Média, Theologia desig- 
nava a especulacd4o paga ou puramente filo- 
s6fica sobre a divindade). Além disso, Com- 
mentaria in epistulam Pauli ad Romanos e 
Expositio in hexaemeron. No que se refere 
ao método, é importante o Sic et non (Sime 
nao), que representa uma boa coletanea de 
sentencas extraidas dos Padres e das Escri- 
turas sobre 158 problemas teoldgicos, onde 


- aS sentencas sao contrapostas. 


3) No que se refere a ética: Ethica seu 
Scito te ipsum (“Conhece-te a ti mesmo”) e, 
incompleto, o seu ultimo escrito, Dialogus 
inter judaeum, philosophum et christianum. 

4) Por fim, de carater autobiografico, 
a mencionada Historia calamitatum, o Epis- 
tolarium, a correspondéncia com Heloisa, e 
as Poesias, que fazem dele um dos maiores 
escritores do seu século. - 





2. A “divide” 


a“ ' ” 
@2@as rEQYaS da pesquisa 


Na segunda glosa da Logica ingre- 
dientibus, Abelardo enuncia 0 principio se- 
gundo o qual é sob o estimulo da duvida 
que se empreende a pesquisa e é por meio 
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da pesquisa que se chega ao conhecimento 
da verdade. 

E uma formula geral que esclarece o 
carater “problematico” do pensamento, tan- 
to filos6fico como teolégico. E a premissa 
de qualquer investigacdo critica. A duvida, 
porém, é apenas o ponto de partida. Nao é 
absolutizada, sendo muito mais caminho 
para a pesquisa. Trata-se de uma “duvida 
metodica” 

Todavia, como vencer a duvida ou su- 
perar o impasse de posigGes contrastantes, 
e aproximar-se da realidade? 

Pois bem, para tal fim, a primeira re- 
gra impoe a analise do significado dos ter- 
mos de um texto, com todas as suas impli- 
cag6es histérico-lingiiisticas. Uma analise 
linguiistica que se imp6e, porque nem sem- 
pre nos atemos a proprietas sermonis. 

A segunda regra imp6e a comprova- 
¢ao da autenticidade do escrito, tanto no que 
se refere ao autor como no que diz respeito 
As eventuais corruptelas e interpolagoes. 

A terceira exige que 0 exame critico de 
textos dubios seja feito tendo como referén- 
cia os textos auténticos, levando-se em conta 
eventuais retratagées e corregoes. O que sig- 
nifica que um texto deve ser interpretado no 
quadro de todo 0 corpus da obra de um au- 
tor. Por fim, nao se deve confundir as opinides 
citadas com a opiniao pessoal do autor e, so- 
bretudo, nao interpretar como solugado aqui- 
lo que 0 autor apresenta como problema. 

Trata-se de normas critico-exegéticas de 
carater geral, embora formuladas para resol- 
ver o problema dos dicta dos Padres ou para 
esclarecer trechos controversos ou obscuros 
da Escritura. Abelardo decidiu aplicar essas 
normas para dar carater cientifico a investiga- 
¢4o0, mas, ao mesmo tempo, tinha a convic- 
cao de que nem sempre essas regras permi- 
tem a supera¢ao dos contrastes ou penetrar 

o significado dos textos biblicos. Mesmo 
Soecemindé a nao se renunciar jamais a pes- 
quisa critica, ele nao hesita em destacar o li- 
mite de nossa mente para entender plenamen- 
te os ensinamentos dos Padres ou da Biblia. 


uBos A “ratio” 


e seu papel na teologia 





Abelardo exalta a dialética, centrada 
na questao das relag6es entre voces e res (das 
quais falaremos), porque € na fidelidade as 
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normas da légica que se concretiza a pro- 
pria ratio, revelando assim o seu efetivo 
poder especulativo, sem condenacoes faceis 
ou exageros pretensiosos. Substancialmen- 
te, ao cultivar a dialética, Abelardo preten- 
dia cultivar a ratio, Esta, portanto, é uma 
espécie de instrumento, ou melhor, a sede 
da consciéncia critica de teses ou afirmagées, 
ndo acolhidas somente com base na autori- 
dade do proponente, mas também com base 
na tomada de consciéncia do seu contetido 
e dos argumentos apresentados em sua sus- 
tentacao. 

A razao dialética, portanto, é razao cri- 
tica, razao que se interroga continuamente 
ou razdo como pesquisa. Claro, sua extensao 
e aplicagdo a todos os campos (incluindo as 
auctoritates dos Padres ou da Escritura) apa- 
receram aos olhos dos contemporaneos co- 
mo uma espécie de dessacralizagdo das ver- 
dades cristas, suscitando Asperas polémicas 
por colocar a ratio critica entre 0 pensamen- 
to humano e o Logos divino. 

Compartilhando sua posigdo, Heloisa 
chegou a escrever a Abelardo dizendo que, 
sem essa ratio critica, a Biblia seria como 
um espelho colocado diante de um cego. E, 
com efeito, era a isso que Abelardo visava: 
tornar mais compreensivel o mistério cris- 
tao, nao profana-lo nem degrada-lo. Tanto 
que, falando a proposito de sua exposi¢ao 
sobre o dogma da Trindade, ele declara: 
“N6és nado prometemos ensinar a verdade, 
que, como é sabido, nem nos nem nenhum 
outro mortal pode alcangar desse modo, mas 
apenas propor algo de verossimil que seja 
acessivel 4 razao humana e nao contrario a 
Sagrada Escritura” 

O refinamento da ratio, portanto, orien- 
ta-se para o “verossimil” no discurso de di- 
vinis, do qual pretende apresentar um co- 
nhecimento aproximativo-analogico, sem 
nenhuma pretensdo de exaurir o seu con- 
teudo. Pois bem, mesmo tendo consciéncia 
dos limites da razao, Abelardo considera 
necessaria a investigacao critico-racional 
para subtrair os enunciados crist4os a qual- 
quer acusagdo de absurdo e, o que é mais 
importante, torna-los de alguma forma aces- 
siveis a inteligéncia humana. Trata-se de um 
esforco programatico em que o discurso fi- 
los6fico nado revoga o discurso teoldgico, 
mas sim o facilita e 0 torna acessivel e, por- 
tanto, a razao nao climina a fé, mas a cor- 
robora. 

Nesse contexto, Abelardo distingue o 
intelligere do comprehendere, afirmando 
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que a ratio é indispensavel para a inteligi- 
bilidade, nao para a compreensao das ver- 
dades cristas. 

O intelligere ¢ obra conjunta da ratio e 
da fides, ao passo que 0 comprebendere € 
dom exclusivo de Deus, que concede aos 
homens doceis a sua graga o dom de pene- 
trar no cerne de seus mistérios. 

‘A razdo é necessaria para que a fé nao 
se reduza a uma vazia e mecanica prolatio 
verborum ou a aceitagao acritica e passiva 
de um corpus de formulas sacrais: a graga 
ou donum Dei é necessaria para que nos 
deixemos permear e invadir por aquelas ver- 


dades. 2] 








4. Principios fundamentais 





da ética 


Abelardo dedicou ao problema da vida 
moral um tratado conspicuo, de claro sa- 
bor socratico, a Ethica seu Scito te ipsum. 

Na ética, Abelardo evidencia a conscién- 
cia como centro de irradiacado da vida mo- 
ral, fonte da intentio ou consensus animi. 
Esse é 0 fator primario e 0 motivo basico 
da vida moral ou, ainda, aquilo que quali- 
fica como boas ou mas as acgdes: “Nao se 
pode chamar de ‘pecado’ a propria vontade 
ou 0 desejo de fazer aquilo que nao é licito, 
mas sim 0 consentimento a vontade ou ao 
desejo” 

Abelardo, portanto, distingue clara- 
mente o plano da instintividade do plano 
propriamente consciente e racional. O pri- 
meiro, constitufdo pelas inclinagoes, os im- 
pulsos e os desejos naturais, ¢ pré-moral, 
ao passo que o segundo, constituido pela 
iniciativa do sujeito e, portanto, por suas 
intengoes e propositos, é verdadeiramente 
moral. 

A acentuacao do elemento intencional 
como fator determinante da vida moral tem 
objetivo triplice em Abelardo. 

a) O primeiro € representado pela neces- 
sidade de interiorizar a vida moral, que, em 
sua opiniao, reside na alma, em cujo interior 
se cumpre o bem ou o mal antes de se exte- 
riorizar em atos especificos. E isso em aber- 
ta polémica com o legalismo ético, bastante 
difundido no século XII e freqiientemente 
codificado nos chamados Libri poenitentia- 
les ou casuistica, nos quais classificavam-se 
pecados e penas. 
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b) O segundo objetivo perseguido por 
Abelardo com a doutrina da intentio cons- 
titui-se pela convicgao de que nosso corpo 
nado é poluido estruturalmente pela concu- 
piscéncia nem esta tomado pela presenga 
inevitavel do mal, do qual deva libertar-se 
por meio do contemptus mundi ou despre- 
zo pela vida terrena. As estruturas corporeas, 
as inclinagdes ou paix6es humanas, em si 
mesmas, nao sao pecaminosas senao em con- 
seqiiéncia da adesao voluntaria as suas soli- 
citagdes. Acentuando a importancia da in- 
tentio, portanto, Abelardo pretende propor 
4 discussao a concepgao antropoldgica im- 
perante de tipo dualista, tendencialmente 
pessimista, e recuperar a iniciativa do sujei- 
to, dando novamente ao homem a respon- 
sabilidade por suas ac6es. 

c) O terceiro objetivo é o de contestar 
o estilo tao difundido, tanto ontem como 
hoje, de julgar facil e peremptoriamente a 
vida do préximo sem procurar conhecer os 
seus fins e objetivos. “Os homens julgam 
— escreve Abel: 
rece, nao tanto aquilo que thes esta oculto, 
sem levar em conta tanto a punibilidade da 

culpa como 0 efeito da a¢ao. Somente Deus, 
que nao olha para as agdes que fazemos, 
mas sim para 0 espirito com que as faze. 
mos, avalia com base na verdade as razGes 
de nossa intengdo e examina a culpa com 
juizo perfeito” 





5. “Ontelligo ut credam” 


Se a expressdo que resume 0 pensa- 
mento de santo Anselmo é credo ut intelligam, 
a expressao que pode sintetizar 0 esforgo ted- 
rico de Abelardo é intelligo ut credam. A 
l6gica, ou melhor, a dialética, é ciéncia au- 
tOnoma e, portanto, uma filosofia racio- 
nal, mas “o fim do itinerdrio filosdfico é 
Deus”. Em Abelardo, a ratio nao é imedia- 
tamente serva da teologia, porque é culti- 
vada em si mesma, para possuir seus ins- 
trumentos e adestrar-se no seu uso. Mas 
tal esforgo e tal obra estao conclusivamen- 
te em fungao da melhor compreensao das ver- 
dades da fé. 

Assim como para Anselmo, também 
para Abelardo é a revelacao divina que ofe- 
rece os contetidos que, depois, é preciso es- 
clarecer e explicitar com analogias e similitu- 
des. Mas, diferentemente de Anselmo e de 
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Capitulo décimo - Abelarcde ea crancde controvérsia sobre os universais 


seus contemporaneos, ele nao cré que a ra- 
z4o0 possa dar explicagoes definitivas. 
Todas as explicagoes dos fildsofos, bem 
como dos Padres e dos tedlogos, s4o opinides, 
mais ou menos abalizadas, mas nunca conclu- 
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Quinta parte - A Escoldstica nos séculos décimo primeiro e décimo segundo 





Il. A grande controversia 





sobre os universais 


¢ Abelardo, todavia, passou para a historia também pela posicdo que assu- 
miu na secular questdo dos universais. As solucées oferecidas a tal problema a 
partir da especulacdo medieval eram as seguintes: 


Oreslimoa ¢ 1) Orealismo extremo de Escoto Eriugena, Guilherme de 
exagerado Champeaux e, em parte, de Anselmo de Aosta, que afirma que 
> § 3.2 os universais existem em si, como Idéias platénicas, ou seja, ante 


rem, antes das coisas. 
Assim como as Idéias arquetipicas sio o modelo da realidade, o conhecimen- 
to delas é indiretamente o conhecimento da realidade. 


¢ 2) O nominalismo — posigéo assumida sobretudo por Ros- 
celino — segundo o qual o universal seria puro nome que desig- 
na uma multiplicidade de individuos. Em tal sentido o conhecimen- 
to s6 pode ter resultados céticos, porque nao existe nenhuma 
ligagdo substancial entre as palavras/conceitos e as coisas. 


O nominalismo 
> §3.3 


¢ 3) A estas posigdes acrescenta-se a de Abelardo, que se pode chamar de 
conceitualismo. Os universais, observa Abelardo, nado existem na natureza e sim 
em nossa mente (post rem) como conceitos; estes se formam 
quando a mente, no processo cognoscitivo-abstrativo, distin- 
gue e separa os diversos elementos que estado compactados na 
realidade dos seres concretos. Nos conceitos universais o inte- 
lecto separa de mais entes semelhantes um modo de ser co- 
mum, e este é o conceito universal para aquele grupo de individuos. Desse modo, 
porém, nado é captada a esséncia das coisas, mas seu status communis; por conse- 
guinte, ndo podemos conhecer a realidade em si — esta é conhecida somente por 
Deus —, mas propriamente nossos conceitos, que exprimem apenas parte da rea- 
lidade: exatamente a certa condicdo de natureza da qual mais objetos participam. 


O conceitualismo 
> § 3.4-3.5 


¢ O realismo moderado — tipico sobretudo de santo Tomas — segundo o 
qual os universais subsistem: ante rem como Idéias-arquétipos na mente de Deus; 








in re como formas das coisas (no modo de Aristételes); e post 


O realismo 
moderado 
> §3.6 


uf Os estudos “gramaticais” 





Os estudos “gramaticais” foram parti- 
cularmente cultivados nos séculos [X-XII. Per- 
mitindo ingressar progressivamente no mun- 
do dos sinais lingiiisticos, o desenvolvimento 
desses estudos, que tiveram impulso notavel 
na escola de Chartres, resultou em madura 
consciéncia da relagdo entre voces e res, que 
era preciso estudar e explicitar de quando em 


rem, na mente do homem, como conceitos. 
Notemos que neste caso a colocacao post rem depende 
da colocagao in re que, por sua vez, depende da ante rem. 


vez. Por essa raz4o, Joao de Salisbury, disci- 
pulo de Bernardo de Chartres, afirmava que 
“a gramatica é o bergo de toda filosofia”. 
A lenta passagem da auctoritas para a 
ratio, a que conduziam os estudos “grama- 
ticais”, explica a reacao difundida dos tra- 
dicionalistas, para os quais a palavra dos 
Padres e da Biblia devia ser meditada e as- 
sumida como norma de vida e nao profana- 
da ou laicizada através do uso e das distin- 
¢6es dos instrumentos “gramaticais”. Sao 
Pedro Damiao (1007-1072), que represen- 
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Roma, lereja de Santa Maria sobre Minerva: 
(Filippino Lippi). 


ta tao bem essa reacgao, no tratado Sobre a 
perfeic¢do monastica chega a considerar que 
o iniciador desses estudos foi o diabo: “Nao 
disse ele ‘vés sereis como deuses’? Os nos- 
sos progenitores aprenderam com o tenta- 
dor a declinar Deus ¢ a falar dele no plural”. 


de A questao da “dialética” 


Relacionada com os estudos gramati- 
cais e seu posterior desenvolvimento, a dia- 
lética levou ainda a maior exaltacdo da ratio. 

A propésito disso, escreve Berengario 
de Tours (falecido em 1088): “FE proprio de 
um grande coracao recorrer a dialética para 
cada coisa, pois recorrer a ela é recorrer a 
razao, de modo que aquele que a ela nao 
recorre, sendo feito a imagem de Deus se- 
gundo a razao, despreza a propria dignida- 
de e nao pode renovar-se dia-a-dia a ima- 
gem de Deus” 


“A disputa de santo Tomis de / 
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Aquino cont os beréticos” 


A intima ligagdo entre os estudos gra- 
maticais e a dialética foi evidenciada sobre- 
tudo por Abelardo. 

Identificada com a légica e, portanto, 
com a ratio in exercitio, a dialética impée o 
rigor na investigagdo, que se concretiza na 
analise dos termos do discurso, através de um 
exame critico do processo de “imposigao” das 
voces ou termos as res designadas ¢ pela iden- 
tificagao do papel que tais voces desempenham 
na estrutura e no contexto do discurso. 


»By, O problema dos universais 





ESE A questo da relac&o dos nomes 


e dos conceitos mentais com a realidade 


A relacao entre voces e res, entre lingua- 
gem e realidade, que esta no centro dos estudos 
gramaticais e da dialética, constitui o elemen- 
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to essencial da questao dos universais, viva- 
mente debatida no século XII por suas im- 
plicagoes lingiiisticas, gnosiologicas e teold- 
gicas. 

© problema dos universais, com efei- 
to, diz respeito a determinagdo do funda- 
mento e do valor dos conceitos e termos 
universais — por exemplo, “animal”, “ho- 
mem” — aplicaveis a uma multiplicidade de 
individuos. 

Mais em geral, trata-se de um proble- 
ma que diz respeito a determinagao da rela- 
cao entre as idéias ou categorias mentais, 
expressas com termos lingtiisticos, e as rea- 
lidades extramentais; ou, em ultima andali- 
se, € 0 problema da relacdo entre as voces e 
as res, entre as palavras e as coisas, entre o 
pensamento e 0 ser. 

O problema envolve, portanto, o fun- 
damento e a validade do conhecimento e, 
em geral, do saber humano. Podemos ainda 
reformular a questao do seguinte modo: os 
universalia sao ante rem, in re ou post rem? 


EF aN solucadeo do realisme exage rade 


O realismo exagerado é a tese segundo 
a qual os termos universais sao res ou enti- 
dades metafisicas subsistentes. 

O mais conhecido defensor dessa teo- 
ria realista dos universais foi Guilherme de 
Champeaux, que nasceu em 1070 e morreu 
em 1121. Em sua opiniao, ha perfeita ade- 
quac¢ao ou correspondeéncia entre os concel- 
tos universais ea realidade. Trata-se de uma 
linha te6rica cuja inspiragao de fundo é de 
clara ascendéncia platénica. 

Originalmente, essa tese teve grande sig- 
nificado, pois mostrava que a gramiatica, a 
retorica e a logica nao tinham valor simples- 
mente lingiifstico-formal. Ja se disse que, 
quando Jodo Escoto Eriigena apresentou sua 
interpretagao realista dos universais, “pro- 
vocou grande estupor”. Com efeito, naquele 
dado momento hist6rico, tal concepgao, es- 
tabelecendo estreita correspondéncia entre o 
pensamento e a realidade, representou a 
revalorizacao da investigacao légico-filosé- 
fica. O estudo da linguagem, portanto, era o 
estudo da realidade, e, sendo esta uma teofa- 
nia, era o estudo da propria manitestagao de 
Deus, daquele Deus sobre cujas idéias uni- 
versais € eternas as coisas eram modeladas. 

Todavia, com o desenvolvimento dos 
estudos gramaticais, ao ser retomada e re- 
proposta por Guilherme de Champeaux, 
essa teoria ja pareceu reacionaria, além de 
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infundada. Fssencialmente, era uma concep- 
¢4o metafisica rigidamente tradicionalista. 
Se os universais sao reais em si mMesmos e 
estao também essencialmente presentes em 
cada um dos individuos, entao estes em nada 
diferem entre si pela esséncia, mas somente 
pela variedade dos acidentes. 

As raz6es gerais que levaram Abelardo 
a rejeitar a tese de seu mestre Guilherme sao 
as seguintes: a primeira é extraida do De in- 
terpretatione de Aristoteles, segundo o qual 
o universal é aguilo que é predicavel de va- 
rios entes. Se isso € verdade, o universal nado 
pode ser uma res, um ente objetivo que, en- 
quanto tal, nado pode funcionar como pre- 
dicado de outro ente, segundo o principio 
res de re non praedicatur. A segunda é a 
desvalorizagao do individuo, que s6 existe 
na realidade. Com efeito, a teoria da identi- 
dade ou solugao realista, ao atribuir uma 
substancia numericamente idéntica a todos 
os seres classificados com 0 mesmo concel- 
to universal, torna puramente acidental a 
sua distingao, baseada somente em formas 
ou propriedades acidentais. Em um perio- 
do de exaltagdo da ratio e, portanto, do in- 
dividuo no plano filos6fico, além do nivel 
social, essa tese $6 poderia parecer reacio- 
naria ou falsamente tradicionalista. 


RED aN solucao nominalista 


A tese que se contrapoe ao realismo exa- 
gerado de Guilherme € 0 nominalismo de Ros- 
celino de Compiégne, que nasceu por volta de 
1050 e morreu pouco depois de 1120. 

Em sua opiniao, os universais ou con- 
ceitos universais nao tém nenhum valor, nem 
semantico nem predicativo, nado podendo se 
referir a nenhuma res, dado que todas as 
coisas existentes sao singulares ou separadas 
(discretae), e nada existe além da individua- 
lidade (nihil est praeter individuum). 


Capitulo décimo - Abelarde ea grande controvérsia sobre os universais 
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® Nominalismo. Trata-se de uma po- 
sigdo ceticizante que rejeita completa- 
mente toda forma de platonismo. O 
universal seria simples nome que indi- 
ca uma multiplicidade de individuose 
nada mais. Nao apenas nado tem um ; 
status ontoldgico, mastambémndotem = 
um status logico fundativo da palavra. 


dualidauree 


Trata-se de uma teoria que, negando 
qualquer valor aos universais, revela-se fun- 
damentalmente cética, porque anula alguns 
instrumentos do conhecimento humano, o 
qual se torna simples atividade analitica ‘de 
fatos concretos e individuais, incapaz de as- 
cender a niveis de carater geral. 

A maior fonte de dados sobre 0 nomi- 
nalismo de Roscelino é constituida pelo De 
incarnatione Verbi, de Anselmo de Aosta, 
ao qual remonta a definigao segundo a qual 
OS universais seriam para Roscelino meros 
flatus vocis ou simples emissdes de vocabu- 
los, sem que os termos universais remetam 
a algo de objetivo. Anselmo explica tal nomi- 
nalismo com o fato de que a razao esta tao 
envolvida “nas imaginag6es corpoéreas” a 
ponto de nao poder mais se libertar, inca- 
paz de se elevar acima das realidades indivi- 
duais e materiais, incapaz de distinguir a 
intelecgao universal da razao dos dados par- 
ticulares da fantasia e dos sentidos. 


EES A solucdo moderada 


de Abelardo: Qo universal COMO “Sermo” 


’ ‘ Pe 
extraido da “ratio” sobre a base 


do “status communis” dos incdivicduos 
Enquanto os realistas propunham o pro- 
blema dos universais no campo estritamente 
metafisico, ontologizando os universais, isto 
é, sustentando que eles sao res ou entidades 
metafisicas, os nominalistas, em oposigao ra- 
dical, puseram em crise 0 valor significante 
dos termos universais. Mas tanto uma como 
a outra teoria tiveram de suportar severas cri- 
ticas. Se o universal nao € res nem apenas 
vox ou flatus vocis, entao o que é? 
Abelardo, o mais empenhado nesse de- 
bate, escreve: “Ha outra teoria acerca dos 
universais que € mais conforme com a ra- 
zao: € a que nao atribui a universalidade nem 
a res nem Aas voces, sustentando que singu- 
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lares ou universais sao os sermones (...). Di- 
gamos, portanto, que os sermones é que sao 
universais, ja que desde a origem, isto é, des- 
de a instituigdo dos homens, receberam a pro- 
priedade de serem predicados de muitos” 

Na realidade, para Abelardo, tudo é in- 
dividual, é unidade compacta ou singular 
de matéria e forma. Apesar disso, pelo pen- 
samento, a ratio humana tem o poder de dis- 
tinguir e separar os diversos elementos que 
subsistem unidos na realidade. Analisando 
e comparando os diversos seres singulares 
no processo cognoscitivo-abstrativo, a ratio 
esta em condig6es de captar entre os indivi- 
duos da mesma espécie um aspecto peculiar 
que eles compartilham. 

E nessa similitudo ou status commu- 
nis, captado pelo intelecto, se baseiam os 
conceitos universais, que, diferentemente dos 
conceitos singulares, nao nos dado a forma 
propria e determinada dos individuos, mas 
somente a imagem comum de uma plurali- 


dade de individuos. 


- | Conceitualismo. Trata-ssedeuma | 
- forma de aristotelismo reelaborado 
» sobretudo por Abelardo: o univer- 
> gal, embora nado sendo um arquétipo 
* ideal, € um conceito significativo ob- 
tido por abstracao. 


Audigier ablignaai detmcal 


| 3.5 | Implicagdes légicas 
e metafisicas da pesi¢dao “conceitualista” 
de Abelarde 

Deve-se precisar que 0 status communis 
nao denota realidade substancial ou essén- 
cia comum. Ele indica apenas um modo de 
ser, uma condicdo de natureza comum aos 
individuos da mesma espécie. O homem 
como esséncia nao existe, mas o ser-um-ho- 
mem é condigao real e concreta, que é co- 
mum a todos os homens concretos. 

O que é entado 0 universal? Do ponto 
de vista genético e semantico, é um sermo, 

“que € gerado pelo intelecto e gera o inte- 

lecto”. E um conceito ou discurso mental 
que brota de processo de abstragdo mas com 
bases objetivas, ou seja, é expressao do ser 
sobre bases logicas e lingtisticas. 
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Em base ao que dissemos, é claro que a 
posigdo de Abelardo aparece de certo modo 
como intermediaria entre os dois extremos 
opostos. Ela oferece tragos que tém certo sa- 
bor de realismo moderado, enquanto admi- 
te que 0 universal tem como fundamento o 
status communis, ou seja, 0 modo de ser dos 
individuos da mesma espécie; mas ele nega, 
como dissemos, que isso denote uma realida- 
de substancial in re subsistente por si (as reali- 
dades subsistentes por si sdo os individuos). 

Por outro lado, Abelardo inclina-se a ad- 
mitir que existem Idéias substanciais das coi- 
sas, mas apenas na mente de Deus como “ar- 
quétipos” ou modelos (ante rem, em sentido 
plat6énico); mas, como tais, ndés nao as conhe- 
cemos. 


@ Realismo moderado. Trata-se de 
uma posigdo mediana entre a concep- 
¢do platénica e a aristotélica. Os uni- 
versais tém triplice valéncia: 

1) se considerados como transcenden- 
tes e anteriores as coisas (na mente 
de Deus) correspondem as Idéias pla- 
ténicas; 

2) se considerados como imanentes e 
presentes nas coisas (nos corpos indivi- 
duais) correspondem as formas aristo- 
télicas; 

3) se considerados como abstratos e 
posteriores as coisas (na mente hu- 
mana) correspondem aos conceitos 
ldogicos. 
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EGE A posicao do “realismo moderado” 
que sevd assumida por santo Tomas 
4 F 


e se imporda como classica 


Para sermos mais exatos, portanto, de- 
vemos dizer que Abelardo, a medida que 
afirma que © universal para nds existe so- 
bretudo post rem, isto é, que ¢ um conceito 
mental abstraido da realidade individual, é 
um “conceitualista”, embora com certo tra- 
¢o de realismo moderado. 

O realismo moderado por exceléncia 
sera sobretudo o de santo Tomas, que sus- 
tentara que 0 universal existe: 

a) tanto ante rem na mente de Deus 
como arquétipo (como queria Platao, mas 
repensado em Gtica criacionista); 

b) como in re, isto é, nas coisas, como 
forma que estrutura ontologicamente 0s in- 
dividuos (como queria Aristoteles, embora 
repensada em Otica criacionista); 

c} como também post rent, como con- 
ceito mental (como pensava Arist6teles). 

Esta problematica do universal dara lu- 
gar a riquissimo florescimento de estudos 
sobre a linguagem e sobre a logica nos sécu- 
los seguintes, como veremos. 


EZ Quadro sindtico geral 
clo problema dos universais 


e das suas solucdes 


Para concluir este ponto, tragamos um 
quadro sinotico, que resume sinteticamente 
as coisas ditas sobre as solugées do proble- 
ma dos universais e antecipa algumas coisas 
de que pouco a pouco trataremos. [3] 
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‘DISPUTA SOBRE OS UNIVERSA 





Os universais 
podem ser 
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CONCEFTUALISMO 
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Foi a tese propugnada 
por Roscelino 
e também por Ockham. 
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REALISMO MODERADO 


Foi a tese de Tomas: | 
Os universais existem ante rem 
na mente de Deus, | 
in re como forma das coisas, 
€ post rem como conceito mental 
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ABELARDO 





Confissoes autobiogrdficas 
a um amigo 


Em uma carta intitulada Abaelardi ad 
amicum suum consolatoria, nosso filésofo re- 
lata em primeira pessoa uma versdo subs- 
tancialmente aceitdvel de sua vida. 


Sua intengéo néo era a de consolar um 
amigo infeliz, mas a de desafogar os pro- 
prios sentinentos em um momento particu- 
larmente delicado de sua vida. 





Nasci em uma aldeia chamada Palais, que 
esta as portas da Bretanha Menor, cerca de cito 
milhas a oriente de Nantes. Minho terra de ori- 
gem ou o sangue que corre em minhas veias 
deram-me nao sé certa agudez intelectual, mas 
tambem o gosto pelos estudos literdrios. Tam- 
bem meu pai, de resto, antes de abracgar a vida 
de soldado, tinha certa cultura literaria; tinha tam- 
bém tal paixdo pelos livros que quis dar a todos 
os filhos uma boa cultura antes de encaminhda- 
OS a0 S@rvico das armas. Fez o mesmo também 
comigo. Eu era o filho primogénito: consequen- 
temente, era-lhe Oo mais caro, @ com maior cui- 
dado atendeu 4 minha instrugdo. Para mim, @s- 
tudar era muito facil e¢ agraddavel; dediquei-me 
as letras com tanta paixdo e tal foi o fascinio 
que elas exerceram sobre mim, que logo me 
decidi a renunciar 4 carreira militar, 4 heranga & 
ameus direitos de primogénito em favor de meus 
irmaos: em outras palavras, abandonei definiti- 
vamente a corte de Marte para ser educado no 
seio de Minerva. €, uma vez que entre todas as 
disciplinas Filosdéficas eu preferia as armas da 
dialética,! por causa de seus raciocinios argu 
tos, pOsso dizer que troquei as armas da guerra 
por estas armas @ preferi aos triunfos militares 
as vitdrias nas disputas Filosdficas. 

Desse modo, pus-me a percorrer as va- 
rias provincias como um peripatetico,? e me di- 























'Como clalético entende-se aqui a arte do raciocinio, o 
parte da ldgica que ensina a argumentor 

°Com este termo Abelarde quer indicar sua condicdo 
de clencus vagans, enquanto se deslocava de escola em 
escola, 
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rigi aonde eu ouvia dizer que se @studava esta 
arte, enfrentando qualquer tipo de discussdo. 
Cheguei Finalmente a Paris, onde ja had tempo 
os estudos de dialética haviam alcangado de- 
senvolvimentos exceeacionais, @ frequentei a 
escola de Guilherne de Champeaux, que con- 
sidero o mais importante de meus mestres, pela 
sua preparagdo @ fama, neste campo. Em um 
primeiro tempo trabalhei muito bem com ele, 
mas depois nossas relagédes se desgastaram, 
porque eu comesara a criticar algumas de suas 
idéias @ ndo temia demonstrar-ihe que fre- 
quentemente era ele que errava, tanto que na 
maioria das vezes quem saia vencecor de nos- 
sas disputas era eu. Por outro lado, minha se- 
guranga @ minha bravura suscitavam também o 
desdém @ a inveja dos outros discioulos que 
estudavam comigo, sobretudo porque eu era oO 
mais jovem @ o ultimo que havia chegado. 

Aqui tivéram inicio minhas desgracas, que 
perduram ainda hoje: quanto mais minha fama 
crescia, mais aumentava a inveja de todos em 
relagao a mim. No fim, supervalorizando talvez, 
dada a idade, minnas reais capacidades, aspi- 
rei, aoesar de ser pouco mais que uM jovem, 
dirigir uma escola. Procurei logo o lugar onde 
poderia empreender esta atividade e pareceu- 
me té-lo descoberto em Melun, uma cidadezi- 
nha entdo famosa e, além disso, residéncia real. 
Mas meu mestre intuiu minhas intengdes @ re- 
corre a todos os meios @ a todos os subterfu- 
gios 4 sua disposicao para relegar a mim @ a 
minha escola o mais distante possivel de Paris: 
procurava, na realidade, antes ainda que eu 
deixasse sua escola, impedir-me de fundar uma 
escola propria, @ fazia de tudo para tirar-me o 
lugar que eu escolnera. Por sorte, porem, ele 
tinhoa a hostilidade de diversos dos senhores 
daquela cidadezinha, @ eu, gragas também ao 
apolo deles, consequi coroar meu sonho: alids, 
SeU proprio comportamento abertamente hostil 
qjudou-me a granjear um grande numero de 
simpatias. 

Por outro lado, depois deste meu exdérdio 
no ensina, minha fama no campo da dialética se 
difundiu @normemente @ PoUCO a POUCO ObscU- 
receu ndo so a de meus velhos companheiros 
de estudo mas também a do préprio Guilherme 

Bem depressa os bons resultados obtidos 
me induziram, talvez supervalorizando novamen- 
te minhas reais capacidades, a transferir minha 
escola para Corbeil, cidadezinna prdxima de Pa- 
ris, também porque assim eu podia fazer ouvir 
melhor minha voz nas diversas diseutas. Todavia, 
Ndo muito tempo depois, Fiquei doente por causa 
do trabalho excessivo a que me submeti @ fui for- 
cado a voltar para minha aldeia natal. Permaneci 
alguns anos la, como em exilio, longe da Franco, 
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enquanto aqui todos aqueles que queriam apren- 
der a dialética me esperavam ansiosamente. 

Alguns anos depois, estando ja hd tempo 
curado, fiquei sabendo que meu antigo mestre, 
Guilherme, que era arquidiacono de Paris, tro- 
cara o antigo habito para entrar na Ordem dos 
Cénegos Requlares, pois, pelo que se dizia, es- 
perava assim ter mais facil acesso aos cargos 
mais elevados com este gesto de zelo religioso, 
como de fato aconteceu quando foi nomeado 
bispo de Chélons. Mas nem mesmo depois des- 
ta espécie de conversdo ele deixou Paris ou 
abandonou seus estudos de Filosofia, @ no pré- 
prio mosteiro, para o qual se transferira depois 
de ter entrado na Ordem, abriu uma escola pu- 
blica. Entdo voltei para junto dele para estudar 
retorica &, para recordar apenas uma de nossas 
tantas disputas, refutei justamente naqueles dias, 
ou melhor, demoli, fazendo até com que mudas- 
se de opinido, sua velha doutrina sobre os uni- 
versais. A propésito da existéncia comum dos 
universais, com efeito, Guilherme sustentava que, 
em todos os individuos esta presente essenci- 
almente a mesma realidade, de modo que néo 
ha nenhuma diferenga em esséncia, mas ape- 
nas certa varigdade como consequéncia da 
multiplicidade dos acidentes. Depois de nossa 
disputa, porém, ele modificou sua teoria e che- 
gou o sustentar que a propria realidade estd 
eresente nos individuos singulares, ndo essen- 
cialmente mas indiferentemente. Todavia, como 
se sabe, o problema dos universais em nosso 
campo & um problema fundamental (ndo por 
nada também Porfirio, no Isagoge, tratando dos 
Universais, NAC OUSA proceder a Uma verdadeira 
@ prdpria definic¢do da questdo e se limita a di- 
zer que “a coisa Ndo & das mais simples"), @ por 
isso quando Guilherme corrigiu, ou melhor, foi 
forgado a modificar completamente seu pensa- 
mento a respeito, suas aulas cairam em tal des- 
crédito que com muito favor the foi concedido 
tratar as outras partes da dialética, @ com razdo, 
pois Na realidade o Ponto mais importante de 
nossos estudos @ justamente o que se refere ao 
problema dos universais. 

€m todo caso, a partir daquele momento, 
tornei-me neste campo tal autoridade que tam- 
bem aqueles que antes eram os mais apaixo- 
nados seguidores daquele grande mestre @ 
meus mais ferrenhos adversarios, se precipitam 
em massa em minhas aulas; mais ainda, o pré- 
prio sucessor de Guilherme na escola de Paris 
veio oferecer-me seu lugar, para poder assistir 
junto com todos os outros minhas aulas, justa- 
mente onde pouco tempo antes havia triunfa- 
do seu @ meu mestre. 

Dizer quanta dor @ quanta inveja provou 
Guilherme nos poucos dias em que dirigi a es- 























cola de dialética é quase impossivel. Livido de 
bilis @ vermelho de raiva, nNdo consequia supor- 
tar tal situagdo, @ com astucia procurou afastar- 
me mais uma vez. Todavia, como nao tinha ele- 
mentos suficientes para atingir-me diretamente, 
mandou destituir do cargo, atribuindo-Ihe cul- 
pas infamantes, aquele que me deixara seu 
lugar @ o substituiu por outro discipulo, noto- 
riamente contrario a mim. Voltei ent6o para Melun 
@ reabri minha escola; a fama de que eu gozava 
era proporcional 4 hostilidade invejosa da qual 
Guilherme ndo fazia mistério, porque é verda- 
de aquilo que diz o poeta Ovidio: 

Fl inveja € como o vento, que fustiga mais 
os cimos mais altos. 

Pouco tempo depois, Guilherme, perceben- 
do que quase todas as pessoas de bom senso, 
duvidando da sinceridade de sua Fé @ ironizando 
de sua converséo pelo fato de que continuara a 
viver em Paris, transferiu-seé com seu pequeno 
grupo de irmdos @e com toda sua escola para um 
vilarejo distante de Paris. Depressa, de Melun 
voltei para Paris, na esperancga de que me teria 
deixado em paz, mas, como encontrei a cdtedra 
ocupada por aquele rival que Guilherme no- 
meara seu sucessor, fui instalar-me com minha 
escola um pouco fora da cidade, sobre a colina 
de Sainte Genevieve, como que para assediar 
aquele que havia ocupado meu lugar. 

Quando soube disso, Guilherme, deixan- 
do de lado qualquer escrupulo, ndo hesitou em 
voltar a Paris @ a recolocar no antigo mosteiro 
S@US COIrMdos @ OS PoUCOS alunos que conse- 
guira reunir. Seu escopo, por assim dizer, era o 
de liberar, depois de té-lo abandonado, seu fiel 
de meu assédio, mas, apesar de tudo, isso mais 
O prejudicou do que ajudou. Com efeito, esse 
infeliz tinha ainda um minguado grupo de disci- 
pulos, gragas sobretudo a seus comentarios so- 
ore Prisciano, questdo em que era considerado 
muito habil, mas depois da chegada de seu 
mestre perdeu quase todos aqueles poucos alu- 
nos @ foi forcado a abandonar a direcdo da es- 
cola; alids, ndo muito depois, desistindo de 
poder consequir algum sucesso nesse campo, 
tambem ele entrou na vida monastica. 

Quais foram as disputas que meus alunos 
tiveram com Guilherme @ com seus Ciscioulos de- 
pois de sua volta, quais éxitos nesses desen- 
contros a sorte reservou a meus alunos @ tam- 
bém a mim por meio deles, @ coisa conhecida 
de todos @ também tu o sabes. €u, como Ajax 
na Iliada, poderia limitar-me a dizer, com um PouU- 
co de modeéstia talvez, mas com o mesmo tom: 

Queres saber o resultado da batalhar 

Saiba que meu inimigo ndo me derrotou. 








Abelardo @ Heloisa, 
Cartas de amor. 
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A ldgica 


a servico da teologia 


Uma das caracteristicas de Abelarco é 
0 uso dos instrumentos Idgicos (particular- 
mente aristotélicos) para o exame Cos pon- 
fos fundamentais da fé cristé. Por meio de 
um cerrado @ rigoroso confronto com as opi- 


nides Jos acversarios, ele individua na lin- 
guagem o eseago em que o trabalho do ted- 
logo pode ser exercido com a Mais completa 
autonomia. 





1. O que significa a distingdo das Pessoas 


Cristo, a prépria sabedoria de Deus en- 
carnada, descrevendo a perfeigdo do sumo bem, 
que & Deus, a distinquiu acuradamente por meio 
de trés nomes, quando chamou, Por trés razées, 
a substdncia divina Unica @ singular, absoluta- 
mente individual e simples, Pai, Filho e Espirito 
Santo. 


2. O que significam os nomes das Pessoas 


A substdncia divina & chamada Pai por cau- 
sa do Unico poder de sua majestade, que 6 a 
onipoténcia, por meio da quai pode fazer aqui- 
lo que quer, enquanto nada the pode resistir. € 
chamada Filho por causa da propria sabedoria, 
por meio da qual pode distinguir e separar con- 
forme a verdade todas as coisas, de modo que 
nada pode fugir-Ihe ou engana-la. € chamada 
Espirito Santo por causa da gracga da sua bon- 
dade, pela qual Deus néo urde males, mas esta 
disposto a salvar a todos, distriobui a nés os dons 
de sua graga sem olhar o que nds ganhamos 
com nossa depravagdo, @ salva com a miseri- 
cdordia aqueles que néo pode salvar por meio 
da justiga. Afirmar que Deus @ trés pessoas, isto 
@, © Pai, o Filho @ o Espirito Santo, & como dizer 
que a substdancia & poderosa, sabia @ boa, ou 
melhor, que @ O prdéprio poder, sabedoria e 
bondade. A completa perfeigao do berm con- 
siste nestas trés determinagdes: poder, sabe- 
doria @ bandade, e cada uma delas pouco vale 
sem as outras duas. Com efeito, quem é¢ pode- 
roso, mas NGO sabe dirigir segundo a razdo 
aquilo que lhe @ possivel, possui um poder fa- 
tal @ prejudicial. Quem @ sabio e age com reti- 
do, carece de eficdcia caso ndo possa fazer 
nada. Quem fosse poderoso @ sdabio, mas de 
modo nenhum bom, seria mais inclinado a pre- 
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judicar, quanto mais estivesse certo de realizar 
aquilo que quer por meio de seu poder e de 
sua habilidade. Além disso, quem ndo & movi- 
do pelo sentimento da bondade ndo predis- 
ede os outros a esperar por seus beneficios. 
€stas trés caracteristicas, portanto, se unem para 
fazer com que ele possa realizar aquilo que 
quer, &@ enquanto bom queira aquilo que é bom 
@ ndo exorbite por insipiéncia os limites da ra- 
200. Cle € sem duvida bom @ perfeito em tudo. 
€sta diferenciagdo dentro da Trindade ndo sé 
permite descrever a perfeigGo do sumo bem, 
mas & também muito Util para convencer os ho- 
mens ao culto de Deus. Por este motivo a prdé- 
eria sabedoria de Deus encarnada se referiu a 
ela de modo particular em sua epregacgdo. Duas 
coisas fazem com que nos suometamos com- 
pletamente a Deus: o temor @ o amor. O poder 
@ a sabedoria suscitam em nds o maximo gray 
de ternor, pois sabemos que Deus pode punir 
os eros @ nada Ihe escapa. A bondade, ao 
contrario, esta ligada ao amor, POIs AMamos 
de modo especial aquilo que consideramos 
sumamente bom. Disso deriva com certeza que 
Deus quer punir a impiedade; de fato, quanto 
mais aprecia a eqtidade, tanto mais despreza 
a iniquidade, conforme esta escrito: “Amaste a 
justiga @ odiaste a iniquidade” (SI 44,8). 
O nome Pai, conforme dissemos, designa 
© poder; o nome Filho, a sabedoria; o nome 
Espirito Santo, o sentimento de bondade para 
com as criaturas. Determinaremos a seguir o 
fundamento desses nomes, mostrando como, 
para indicar estas diferencgas em Deus, eles so 
usades de modo translato em relagdo a seu 
significado costumeiro. Antes de tudo, porém, 
mostremos que a cistingdo dentro da Trindade 
NAO s@ originou de Cristo, mas foi ensinada por 
ele com maior clareza @ precisdo. A inspiragdo 
divina se dignou reveld-la aos Hebreus por meio 
dos profetas, @ aos pagdos por meio dos fild- 
sofos, para impeiir, por meio do conhecimento 
da perfeicdo do sumo bem, um @ outro povo ao 
culto do unico Deus, "do qual, por meio do qual” 
@no qual “existem todas as coisas” (1 Cor 8,6), 
@ para que a Fé na Trindade, enquanto transmi- 
tida pelos antigos doutores, fosse acolhida com 
maior facilidade por ambos os Povos No tempo 
da graga. [...] 












































3. Por que a sabedoria é chamada Verbo 


A sabedoria é chamada Verbo porque, por 
meio das palavras, alguém manifesta o prdprio 
conhecimento @ a profundidade de sua ciéncia. 
Por isso, Moisés, conforme jd recordamos, faz 
preceder a narragdo da criagdo das diversas 
coisas pela expressdo “Deus disse” (Gn 1,4ss), 
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@ faz seguir o resultado pelas palavras “e as- 
sim foi feito” (Gn 1,7ss). Ele mostra que Deus 
criou todas as coisas em seu Verbo, isto é, em 
sua sabedoria, portanto racionalmente. A este 
respe@ito em outro lugar o salmista afirma: “Ele 
disse @ as coisas foram Feitas” (SI 42,9), isto é, 
ele criou @ ordenou todas as coisas por meio 
da razGo. €m outro lugar, mostrando claramen- 
te que este Verbo ndo & uma palavra passa- 
geira que se ouve, mas permanente e@ intelig/- 
vel, afirma: “Ele criou os céus com sabedoria” 
(SI 135,5). Esta palavra intelectual de Deus, 
isto @, a eterna disposigdo de sua sabedoria, & 
descrita deste modo por Agostinho: "A palavra 
divina @ a prdépria disposigdo de Deus, que ndo 
tem um som estridente @ passageiro, mas uma 
forga que permanece eternamente”™. A respeito 
dela no Vill livro do De Trinitate afirma: “Ele cha- 
mou Filho seu Verbo para mostrar que @ gera- 
do por ele”, 





4. Por que a bondade de Deus 
é& chamada Espirito Santo 


O nome Espirito Santo exprime o sentimen- 
to de bondade e de caridade, como o espirito, 
isto @, O sopro que sai de nossa boca, manifes- 
ta sobretudo os sentimentos do coragdéo, tanto 
quando suspiramos por amor, como quando nos 
amentamos de angustia pela fadiga ou pela dor. 
Por este motivo o Espirito Santo & entendido 
como sentimento bom nesta passagem do livro 
da Sabedoria: “Bom 6 o espirito de sabedoria, 
ndo sairdo blasféemias de seus labios” (Sb 1,6). 
Aqui o nome Espirito Santo indica exclusivamnen- 
te uma pessoa, todavia tomado em outro signi- 
ficado ele & comum as trés pessoas, pelo fato 
de que a substancia divina @ espiritual @ ndo 
corpérea, @ tambem santa. Sucede frequen- 
temente que uM nome comuM a muitas coisas 
se refira a uma delas como seu nome prdprio. € 
UMA VEZ QUS as outras coisas tém nomes pro- 
Orios POF Meio Jos quais se distinguem mutua- 
mente, enquanto esta ndo tem um nome que 
indique sua diferenga, o que antes era comum a 
todas as outras torna-se nome proprio desta. 
Como quando falarnos de clérigos para salien- 
tar a diferenga com os monges, embora também 
OS MONGES sejam clérigos, OU ainda quando fa- 
lamos de fiéis para salientar a diferenga com 
os martires, embora sobretudo os martires de- 
vam ser chamados de fiéis. 

Ha também muitas outras passagens dos 
profetas nas quais esta claramente mostrada 
a distingdo dentro da Trindade. O proprio Davi 
ensinou claramente a eterna geracdo do Filho 
a partir do Pai, fazendo a pessoa do Filho fa- 
lar deste modo: “O Senhor me disse: tu és meu 

















Filho, hoje te gerei. Pede @ eu te darei as na- 
goes como heranga” (Si 2,7ss}. Quando afir- 
ma: "hoje te gerei”, é como se dissesse: tu és 
eternamente de minha prdpria substancia. Com 
efeito, na eternidade ndo hd passado nem 
futuro, mas tudo esta simplesmente presente, 
por isso 0 adverbio que indica o tempo pre- 
sente & utilizado para significar a eternidade, 
diz portanto “hoje” para dizer “eternamente”. 
Corretamente acrescenta ao advérbio “hoje” o 
verbo "“gerei”, um passado unido ao presente, 
para indicar, mediante o termo “hoje”, que esta 
geragdo esta sempre presente, @ com o termo 
“gerei”, que ela esta sempre realizada @ com- 
pleta, @ por isso ele usou o passado como 
para indicar a perfeicdo, para mostrar que o 
Filho sempre foi gerado @ sempre foi gerado 
pelo Pai. €m outro lugar ele proclama mais cla- 
ramente a eternidade do Filho, dizendo: “Per- 
manecerda com o sol @ antes da lua de gera- 
Gao em geragdo” (SI 71,5). Ainda: “Contigo 
estd o principio, no dia de tua wirtude, no es- 
plendor dos santos eu te gerei de meu se@io 
antes da aurora” (SI 109,3). 








Abelardo, 
Teologia do Sumo Bem. 


PoRFiRIO 





A questao dos universais 


AA passagem sequinte, tirada do |sa- 
goge Oe Porfirio, deu origem a célebre Cis- 
puta sobre os universais. Porfirio se pergun- 
ta s@ os universais tinham um estatuto 
ontolégico, ¢ de que natureza, ou se tinham 


uma existéncia apenas mental, como puros 
conceitos. Porém, nesse escrito, deixa a 
questdo em suspenso, afirmanoo que se tra- 
ta de um tema demasiado complexo para 
ser examinaco em um breve tratado. 





Caro Crisadrio, dado que para comereen- 
der a doutrina das categorias de Aristételes @ 
necessdario saber o que sejam o género, a di- 
ferenca, 0 espécie, o proprio e 0 acidente, e dado 
que esta andlise @ basilar para a formulagdo 
das definigées, e, em todo caso, para tudo aqui- 
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lo que se refere 4 divisdo @ 4 demonstracqéo, 
forei para ti uma breve exposigGo em poucas 
palavras, na forma, por assim dizer, de uma isa- 
goge, daquilo que nos foi transmitido pelos 
antigos, deixando as questdes mais complexas 
@ tratando em igual medida as mais simples. 

Previno-te logo que ndo enfrentarei o pro- 
blema dos géneros e das especies, isto &, se 
so subsistentes por si ou se sdo simples con- 
ceitos mentais; @, NO caso que sejam subsis- 
tentes, se sGo corpéreos ou incorpdreos; @, Fi- 
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nalmente, se sGo separados ou s@ s@ encon- 
tram nas coisas sensiveis, inerentes a elas; este 
&é, com efeito, um tema muito complexo, que 
tem necessidade de outro tipo de pesquisa, 
muito mais aprofundado. 

Diseponho-me, ao contrdario, a explicar- 
te de um ponto de vista ldgico aquilo que sus- 
tentaram sobre estas duas questées @ sobre 
outras, sobretudo os Peripatéticos. 


Porfirio, Isagoge. 
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Centros promotores de cultura 


do século décimo segundo. 
As escolas de Chartres e de Sado Vitor, 
Pedro Lombardo e Jodo de Salisbury 


I. As Escolas de Chartres 
e de S&o Vitor 








e A Escola de Chartres (Bernardo e Teodorico de Chartres, Guilherme de 
Conches, Gilberto Porretano) foi o mais importante centro cultural do séc. XIil, 
conhecido pela leitura e interpretacdo dos classicos, e particu- 


larmente Platado. A Escola 
Especial importancia tinha o estudo das artes do trivio, de Chartres 
sobretudo a gramatica, porque ela, ligando-se aumaconcep- eo estudo 
¢40 platénico-realista dos universais, exprimia também certa ae ae 
eqs 


capacidade cognoscitiva do mundo: com efeito, se o nome 
exprime as Idéias e as idéias sdo arquétipos das coisas, o estu- 
do das relacdes entre os nomes exprime em alguma medida a relacdo entre as 
coisas. 

Teodorico de Chartres procurou mediar o Timeu platénico com o Génesis, 
identificando os principios do mundo com Deus, entendido como o principio da 
unidade, e com a matéria, entendida como o principio da multiplicidade. 


© Se a Escola de Chartres acentua os aspectos filoséficos, a Escola de Sdo Vitor, 
que deve grande parte da sua fama a Hugo de So Vitor, acentua os misticos. 

Hugo procurou fixar um razoavel canon para a exegese dos textos biblicos, 
para que se mantivesse uma distancia justa do excessivo alegorismo e do literalismo. 
Introduziu também no curriculum escolastico as artes mecanicas, levando em con- 
ta as exigéncias que a vida das comunas andava exprimindo. O carater tipico da 


Escola de Sdo Vitor esta, em todo caso, na perspectiva mistica 


entendida como o apice do conhecimento. 

Ricardo de SAo Vitor traduzira esta perspectiva na formu- 
la da cogitatio, meditatio, contemplatio, que sao as etapas da 
ascensao mistica que leva a identificagdo com Deus. 


al Tradic&éo e inovacdo 





Ao falar da escola de Chartres, fala- 
mos do principal centro cultural do século 
XII, com mestres de grande prestigio e com 
um nucleo doutrinal unitdrio e, em muitos 
aspectos, inovador. 

A fama dessa escola jA remontava aos 
tempos do bispo Fulberto, que morreu em 


O misticismo 
da Escola 

de Sao Vitor 
> § 4-5 


1028. Posteriormente, no século XII, os mes- 
tres mais conhecidos, que deram brilho a 
escola catedral de Chartres, foram os irmaos 
Bernardo e Teodorico de Chartres e Guilher- 
me de Conches, que se destacaram pela lei- 
tura direta dos classicos, pela predilegdo 
pelos autores antigos, particularmente por 
Platao, e, portanto, pela importancia que 
davam as humanae litterae. Trata-se de um 
humanismo feito de gramatica e retorica, 


178 


. 

i! 
iy 
g 


se USGRIEEAT 


A exceléncia do modelo antigo ea confianga 
no progresso bistorico do conbecimento 

sdo expressas por Bernardo na célebre imagem 
“dos anoes e dos gigantes”. 

Este vitral da catedral de Chartres, 
representando os quatro evangelistas 

sobre as costas dos quatro profetas maiores 

do Antigo Testamento com a Virgen no centro, 
tradus em iconografia sacra 

a expressdo de Bernardo, 


bem como de todas as artes do quadrivio, 
particularmente das ciéncias naturais (ma- 
tematica e astronomia), onde foram buscar 
estimulos e solicitagGes para refletir sobre 
as verdades cristas. 

Da escola de Chartres também saiu 
Gilberto Porretano, falecido em 1154. A 
influéncia de Bernardo sobre a formacao 
de Gilberto foi determinante. No século 
XII, Abelardo predominou no terreno da 
légica; Gilberto o superou na esfera da me- 
tafisica: foi inteligéncia altamente espe- 
culativa 

Os textos em que a escola de Chartres 
se baseava, por si s6s, sao bastante significa- 
tivos quanto a sua orientagao doutrinal, An- 
tes de mais nada, a obra de Marciano Ca- 
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pella, As nupcias de Mercurio e da Filologia, 
que celebra a relacao entre as letras e as cién- 
cias. Ademais, também o Planisfério, 0 Ca- 
non e as Tabuas de Ptolomeu, que dizem 
respeito a aritmética, a geometria e a astro- 
nomia. 

No que se refere a dialética, além do 
corpus da logica vetus, ha também o resto 
do Organon de Aristételes (Analiticos, T6- 
picos e Elencos). 

O estudo dessas obras era motivado 
pela convicgdo de que, para filosofar, o in- 
telecto precisa ser iluminado pelo quadrivio 
€ possuir os instrumentos de interpretagdo 
constituidos pelo trivio. 

O estudo da heranga do mundo clas- 
sico era justificado pelo fundador da esco- 
la, Bernardo, que foi um platénico e que 
tornou famosa a célebre imagem “dos andes 
e dos gigantes”. Os anGes sao os modernos, 
OS gigantes s40 Os antigos, com Os primei- 
ros sentados no ombro dos segundos. Os 
gigantes sao constitucionalmente mais ro- 
bustos e desenvolvidos, mas os segundos 
gozam do privilégio de olhar mais longe e 
ver mais coisas, com a condigdo, porém, 
de nado descerem de sua posigao privile- 
giada. 

Nos, portanto, devemos ser como anées, 
sentados no ombro dos gigantes, estudan- 
do suas obras e desenvolvendo seus estimu- 
los e indicacGes. 

A imagem destaca a exceléncia do 
modelo antigo e, ao mesmo tempo, a con- 
fianca no progresso historico do conheci- 
mento. 


2 Z As artes do trivio 


em perspectiva religiosa 


O culto das artes do trivio, sua aplica- 
¢ao pratica na atividade escolar e sua utili- 
zacao em termos religiosos sao atestados por 
Joao de Salisbury na obra Metalogicon, 
onde, falando das aulas de Bernardo, escreve 
que ele usava as artes do trivio em funcao 
da fé e da moral. 

No que se refere ao aspecto mais es- 
pecificamente gramatical, é util acenar para 
a interpretagao realista do Platonismo, se- 
gundo o qual o nome expressa a natureza 
mesma da coisa designada. Com efeito, se 
ha perfeita analogia entre o universo das 
coisas € 0 universo dos nomes, porque am- 
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bos derivam do mundo das “idéias”, entao 
as diferentes formulag6es gramaticais ex- 
pressam, com as flexGes dos casos, dos gé- 
neros etc., o grau diverso de participagao 
das coisas mencionadas na perfeicdo origi- 
naria. 

Por exemplo: na passagem do subs- 
tantivo abstrato “brancura” para o verbo 
“branquear” e para o adjetivo “branco” 
Bernardo via a idéia se transmitindo até cor- 
romper-se no “branco”. Ou seja, 4 medida 
que desce em diregao ao sensivel, a idéia se 
empobrece e obscurece. Trata-se, portan- 
to, de uma perspectiva gramatical e retéri- 
ca de tipo realista, na qual eram relidos 
alguns momentos propriamente metafisicos 
de Platao. 

Essas pistas serao retomadas por Gui- 
lherme de Conches (1080-1154), convenci- 
do de que a ignorancia gramatical ou lin- 
guistica leva a ignorancia filos6fica. 
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3. O Timeu de Platao 


inte rpretado Q luz do Génesis 





A orientagao doutrinal da escola foi 
substancialmente platénica, e a obra mais li- 
da e comentada foi o Timeu, de Platao. Tra- 
ta-se da filosofia da natureza elaborada 
pelo fil6sofo mais préximo da revelagdo 
crista e, portanto, um subsidio valido para a 
melhor compreensdo do Génesis, a narrati- 
va biblica da criagao do mundo. Ademais, 
trata-se de uma primeira tentativa de rela- 
cionar a fisica com a teologia, encaminhan- 
do o desenvolvimento das ciéncias do qua- 
drivio. 

O maior expoente da escola foi Teodo- 
rico de Chartres, irmao de Bernardo, que 
morreu por volta de 1155. Seus escritos mais 
significativos sao 0 Heptateucon, que é 0 
programa das sete artes liberais, o De septem 


A catedral de Chartres, da qual recebe o nome a bscola bomoninta, o maior centro de cultura do séc. XU. 
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diebus, que é um comentario ao Génesis, e 
os comentarios ao De hebdomadibus e ao 
De Trinitate, de Boécio. 

Fundindo as indicagdes do Génesis e 
do Timeu, Teodorico afirma que dois sao 
0s principios das coisas: Deus, principio da 
unidade, e a matéria, principio da multi- 
plicidade. Em sua opiniado, Platao nao en- 
tendeu a matéria como um principio coeter- 
no a Deus, mas, ao modo pitagorico, pés a 
matéria como derivada ou descida da uni- 
dade. Trata-se de uma aproximagao que 
parecia mais adequada para uma cautelo- 
sa tentativa de cristianizagao do neoplato- 
nismo. 

Teodorico teve grande interesse pelas 
ciéncias naturais, embora em acordo com 
um designio teoldgico superior. Isso se encon- 
tra igualmente em outro mestre de Chartres, 
Guilherme de Conches. 


4., O Didascalicon 
de Hugo de Sao Vitor 





Fundada por Guilherme de Cham- 
peaux, a escola da abadia de Sao Vitor, dos 
cOnegos agostinianos de Paris, foi um cen- 
tro de viva atividade cultural, entendida como 
prélogo necessdrio para uma auténtica vida 
mistica. 

A exemplo da escola de Chartres, ela 
também acentua os aspectos filos6ficos e 
cientificos da cultura; mas, diferentemente 
dela, a escola de Sao Vitor insiste na oragdo 
e na contemplagao de Deus, ao qual tudo é 
funcional. Misticismo e cultura sao progra- 
maticamente fundidos numa unidade, como 
nao é€ dificil observar no representante mais 
ilustre dessa escola, ou seja, Hugo de Sao 
Vitor. 

Dentre os escritos de Hugo (nascido na 
Sax6nia em 1096 e falecido em 1141), como 
o De sacramentis christianae fidei, o Epitome 
in philosophiam e 0 Commentum a Hierar- 
quia celeste do Pseudo-Dionisio, 0 Didasca- 
licon (em sete livros) é a obra mais completa 
e sistematica, dispondo e ordenando inteli- 
gentemente o saber da época. 

Pela estrutura e 0 rigor metédico, essa 
obra foi um modelo para as Summae que 
serao escritas posteriormente. 

Certa importancia tem a concep¢do de 
Hugo sobre a exegese: conforme Hugo, as 
Escrituras nao podem suportar qualquer in- 
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terpretacao. Ele rejeita, particularmente, as 
incongruentes e genéricas interpretagoes alego- 
ricas, mas também as interpretagGes opostas 
que se reduzem exclusivamente 4 litera- 
lidade. A letra mata, 0 espirito vivifica: “e 
digo essas coisas nao para oferecer a quem 
quer que seja a oportunidade de interpretar 
a Escritura ao seu bel-prazer, mas para de- 
monstrar que aquele que segue apenas 0 sen- 
tido literal nao pode ir muito longe sem se 
enganar (...)” 

Além disso, um elemento que também 
se deve salientar € é 0 espaco que Hugo con- 
cedia as “artes mecanicas”, que corajosa- 
mente alinhava junto com as artes do trivio 
e do quadrivio. Elas expressam a atengdo 
que dava 4 nova vida citadina. Com efeito, 
trata-se das artes téxteis, da fabricagdo de 
armas, da navegacao, da agricultura, da 
caca, do teatro, das técnicas de conserva- 
cao dos alimentos. Estamos diante de dis- 
ciplinas de certo modo novas, que refletem 
as atividades da nova economia burguesa e 
que sao teorizadas por Hugo, que as colo- 
ca no amplo quadro de um discurso filos6é- 
fico concreto. 

Seu apreco por essas disciplinas nao- 
liberais era motivado pela convicgdo de que 
seu estudo poderia contribuir “para a ele- 
vacao da atual condicao humana”. Assim 
como a ética ajuda a agir retamente e a fisi- 
ca fornece os instrumentos para um conhe- 
cimento mais eficaz do mundo, essas artes 
vém ao encontro de nossas necessidades 
cotidianas. 1| 





45 A mistica 
e Ricardo de Sao Vitor 





Apesar da distingao clara entre ciéncias 
profanas e ciéncia sagrada, e embora as pri- 
meiras tenham sido cultivadas segundo mé- 
todos préprios a cada uma delas, todavia, 
elas permanecem subordinadas a teologia e, 
portanto, a mistica. Para tal fim é oportuno 
acenar a forma ascendente dos graus do real, 
progressivamente dominaveis com a razdo e 
com a fé. Ha coisas essencialmente racionais, 
cognosciveis portanto apenas com a razdao, 
como as verdades da matematica, os princi- 
pios da légica e da dialética. Ha depois coi- 
sas secundum rationem, isto é, verdades 
provaveis, como as hist6ricas, para cuja com- 
preensao a razdo deve ser ajudada pela fe. 


Capitulo décimo primetro - Centros promotores de cultura do século décimo segundo 
i S) 


Finalmente, ha coisas supra rationem, isto é, 
superiores a razao e objeto especifico e unico 
da fé. Do conjunto resulta um pleno acordo 
entre razao e fé, mas sobretudo a superiori- 
dade desta como realizagao de todos os es- 
forcos humanos, constituida pela contempla- 
¢ao e pela posse de Deus. 

Quem aprofundou a vida mistica foi o 
escocés Ricardo (morto em 1173) que suce- 
deu a Hugo como mestre e prior da Escola 
de Sao Vitor. 

Fundamentalmente neoplat6nico e pro- 
fundamente mistico, Ricardo evidenciou a 
ligacdo entre razao e fé. 

A fé nos diz que existe um so Deus; 
que Deus é eterno e incriado; que Deus € 
uno e trino. Pois bem, a razdo procura jus- 
tamente as rationes necessariae da fé. As 
coisas mudam e perecem, nao encontram em 
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A Filosofia com a Dialética e a Geometria. Pavimento ent mosaico de 1108 (Ivrea, Seminario). 
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si mesmas a sua razdo. Esta reside, porém, 
no ser infinito, incriado e eterno que é Deus. 
Portanto, para Ricardo, a ascensao mistica 
parte da cogitatio e, através da meditatio, 
chega a contemplatio. 

Esta, que € preparada pelo exercicio das 
virtudes, conduz ao mergulho abissal em 
Deus. A medida que ascende por meio dos 
graus da contemplagao, a alma se dilata, se 
eleva sobre si mesma e, no momento supre- 
mo, se aliena completamente de si mesma 
para transfigurar-se em Deus. 

A Escola de Sao Vitor, portanto, culti- 
vou com grande empenho as ciéncias, a fi- 
losofia e a teologia, compenetradas entre si 
por um espirito contemplativo dos misté- 
rios divinos, ao qual tudo pode e deve con- 
duzir, como ao momento mais alto e signifi- 
cativo da vida intelectual e moral. 
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As Sentengas 
de Pedro 
Lombardo 
>6§1 


Joao 

de Salisbury: 
a humildade 
da razao 
>§2 
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Il. Pedro Lombardo 
e Jo&o de Salisbury 





e A fama de Pedro Lombardo esta ligada sobretudo aos 
livros das Sentencas que, embora nao particularmente profun- 
dos no campo filosdfico, recolhem com diligéncia e com equili- 
brio critico os maiores contributos das correntes de pensamen- 
to anteriores, com a intengdo de apresentar um compéndio da 
doutrina crista. 


® Jodo de Salisbury, discipulo de Abelardo, sustenta uma 
posicgao filosédfica ndo dogmatica de derivagao académico- 
ciceroniana, que o levou a preferir os termos de um conheci- 
mento provavel em vez da presuncosa seguranca de quem pre- 
tende captar a verdade. A humildade da razdo se coaduna bem 
com a fé crista, que considera que apenas Deus é verdadeira- 


mente sabio. 


Pe Os livros das Sentencas 
de Pedro Lombardo 


“O século XII também foi o século em 
que se chegou a sistematizagdo da teologia, 
entendendo por sistematizacao certa unida- 
de na exposic¢do das verdades de fé (...). Sen- 
te-se a necessidade de reunir a doutrina ca- 
tolica em uma exposi¢do ordenada” (S. 
Vanni Rovighi). 

As verdades da fé estao contidas na Sa- 
grada Escritura, mas nem sempre havia con- 
cordancia sobre varios trechos, inclusive im- 
portantes, da Escritura. Desse modo, tomou 
corpo a exigéncia de reunir e divulgar, junta- 
mente com os trechos da Escritura que expres- 
sam as verdades da fé, também as interpre- 
tacOes que dessas verdades deram os Padres. 

Foi assim que nasceram as Summae ou 
Sententiae, que, devido a dificuldade de aces- 
sO aos Manuscritos, passaram a funcionar co- 
mo verdadeiras enciclopédias da doutrina 
crista. Durante toda a Idade Média, foram 
instrumentos essenciais, tanto para o estu- 
do como para 0 ensino. 

Entre os varios livros de Sentencas, os 
Libri quattuor sententiarum de Pedro Lom- 
bardo tiveram importancia central para toda 
a Idade Média. 





Pedro Lombardo numa pintura de Taddeo Gaddi 
(1290/1 300-1366). 
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Pedro Lombardo nasceu perto de No- 
vara. Realizou seus estudos inicialmente em 
Bolonha e depois na Escola de Sao Vitor, 
em Paris. Aqui, a partir de 1140, ensinou 
na escola catedral. Tornou-se bispo de Paris 
em 1159, morreu em 1160. 

Autor de um Comentario as cartas de 
sao Paulo e de outro Comentario aos sal- 
mos, Pedro Lombardo escreveu os seus Libri 
quattuor sententiarum — que seriam comen- 
tados por todos os grandes escoldsticos — 
no periodo de tempo que vai de 1150 a 
1152. Trata-se de uma obra que se apresen- 
ta como compéndio da doutrina crista, ex- 
traida da Escritura e da autoridade dos Pa- 
dres, e também estdo presentes a Escola de 
sao Vitor e Abelardo. 

A obra de Pedro Lombardo nao é, cer- 
tamente, obra original; é muito mais uma 
obra de compilagdo na qual “desembocam to- 
das as correntes anteriores”. Entretanto, o 
comentario de Pedro se imp6e por seu gran- 
de equilibrio. Com efeito, ele reconhece os 
direitos da razdo, mas somente até um pon- 
to em que submete a razao a fé. E esse seu 
equilibrio foi certamente um dos motivos 
do sucesso de suas Sentencas. UPS""J2 | 


wees Joao de Salisbury: 
os limites da vrazao 


e a autoridade da lei 


Uma personagem caracteristica do fim 
do século XII foi Jodo de Salisbury. Nasci- 
do na Inglaterra, precisamente em Salisbury, 
por volta de 1110, Joao estudou na Franga, 
onde freqiientou a escola de Chartres, ten- 
do sido aluno de Abelardo, como recorda o 
proprio Jodo: “A seus pés recebi os primei- 
ros rudimentos da arte logica e absorvi com 
apaixonada avidez tudo o que vinha de sua 
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boca”. Depois de ter passado alguns anos 
na corte pontificia, Joao voltou para a In- 
glaterra, tornando-se secretario do arcebis- 
po de Canterbury, Thomas Becket, a quem 
dedicou o Metalogicon e o Policraticus. A 
luta entre Thomas Becket e Henrique II teve 
como epilogo o “assassinio na catedral”, do 
arcebispo. E Joao voltou a Franga, onde se 
tornou bispo de Chartres em 1176 e mor- 
reu em 1180. 

Jodo apreciava a cultura humanista e 
a légica. Nao era cético. E, no entanto, en- 
tregava-se ao critério do conhecimento pro- 
vdavel de que falava Cicero. Era esse critério 
que lhe permitia fugir da verbosidade, por 
um lado, e do dogmatismo, por outro. “Pre- 
firo duvidar sobre as coisas em particular, 
junto com os académicos, do que definir 
temerariamente, mediante danosa simula- 
¢do, o que ainda permanece desconhecido e 
oculto”, escrevia Jodo. 

Em suma, ele se sentia préximo da 
modéstia dos académicos, uma atitude que 
também estaria em consonancia com os es- 
tudiosos cristaos, se pensarmos que somen- 
te Deus conhece completamente a verdadeira 
realidade do universo. 

Claro, ha verdades que o homem pode 
alcangar, por meio dos sentidos, da razdo e 
da fé; mas também é preciso admitir com 
muita franqueza que existem problemas 
diante dos quais a razdo faria muito bem 
em suspender seus juizos e se deter. Eis, por 
exemplo, alguns problemas que obrigam a 
razao a admitir seus proprios limites: a ques- 
tao da origem da alma; os problemas da 
providéncia, do acaso e do livre-arbitrio; a 
questao da infinidade dos nimeros e da 
divisibilidade infinita das grandezas; o pro- 
blema dos universais etc. Jodo nao pretende 
que nao se discuta sobre essas questdes, mas 
exige que nao se tenha como solugoes defi- 
nitivas e absolutas as que que sao apenas 
tentativas. 





HuaGo pve SAo Vitor 





O valor dos cldassicos 


Os cldssicos do pensamento helénico 
sdo instrumentos indispensdveis para quem 
quer alcangar a sabedoria. 

A cultura da Escola de Séo Vitor pode 
ser expresso pela célebre metdfora dos 


‘andes sentados sobre os ombros dos gi- 
gantes” (cunhaca por Bernardo Ce Chartres): 
Platéo é um gigante da cultura, mas um ando 
sentado sobre seus ombros pode ver mais. 


Um sdbio, interrogado sobre as melhores 

disposigées para aprender, respondeu: espiri- 
to humilde, emoenho na pesquisa, vida tran- 
quila, investigagdo silenciosa, pobreza, terra es- 
trangerra: tais circunstncias tornam mais rapida 
a superagdo das dificuldades que se encontram 
durante os estudos. 
Ele conhecia, penso, aquele dito: O bom 
comportamento moral enriquece a cultura, @ por 
tal motivo acrescentou adverténcias sobre o 
modo de viver segundo as normas que se refe- 
rem ao estudo, para que o aluno pudesse che- 
gar a conhecer ndo sd o método de seu traba- 
lho, mas também o estilo de sua vida. 

Ndo merece aplauso a ciéncia de uma pes- 
soa desonesta: por isso é de maxima impor- 
tdncia que aquele que se dedica 4 pesquisa 
do saber ndo deixe de lado as regras de uma 
vida correta. 

A humildade & a condicdo preliminar de 
um comportamento disciplinado; desta virtude 
existem muitos testemunhos: os sequintes se 
referem especialmente aos estudantes. Antes 
de tudo eles nfo devem desvalorizar nenhuma 
ciéncia @ nenhum livre, em segundo lugar; ndo 
devem envergonhar-se de aceitar um ensina- 
mento de qualquer pessoa e, Finalmente, se 
consequirem adquirir cultura, ndo deverdo ja- 
mais desprezar ninguém. 

Muitos se enganam, pois querem parecer 
sdbios antes do tempo — abandonam-se as- 
sim a vaidade do orgulho, comegam a fingir ser 
aquilo que no sdo @ a envergonhar-se daqui- 
lo Que sdo: tanto mais se afastam da sabedo- 
ria, quanto mais anseiam por ser considerades 
sdbios @ ndo por sé-lo. Conheci diversas pes- 
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soas Jesse tipo, que, privadas ainda dos rudi- 
mentos ca cultura, julgavam apenas coisa dig- 
na deles ocupar-se de altissimos problemas: 
acreditavam poder tornar-se grandes, apenas 
endo os livros ou ouvindo as palavras de auto- 
res célebres @ sdbios. 

"Ndés — diziam — os vimos, ouvimos suas 
palestras, frequentemente eles costumavam 
conversar conosco, fomos conhecidos por ho- 
mens excelentes @ famososl”. €u, porém, vos 
digo: “Quisesse o céu que ninguem no mundo 
me conhecesse, mas que eu pudesse conhecer 
o que & humanamente cognoscivel”. 

Vés vos vangloriais de ter visto, mas ndo 
dizeis que entendestes Platéo: neste ponto creio 
que ndo seja para vds ocasido de prestigio vir 
ouvir minnas aulas. €u ndo sou Platéo, nem tive 
a sorte de encontrd-lo. Bebestes na fonte da 
Filosofia, mas seria de grande bem se ainda 
tivésseis sede! Até um rei, que tenha bebido 
em cdlices de ouro, bebe também de um cope 
de barro, se tiver sede. Por que deverieis reti- 
rar-vos? Ouvistes Platdo, escutai agora também 
Crisipo. Tornou-se proverbial o dito: “Talvez aqui- 
oO que ndo saibas, Ofélio o saiba’. 

Nao hd nenhuma pessoa a quem tenha 
sido dado saber tudo, também ndo ha nenhu- 
ma que ndo tenha recebido da natureza algum 
dom especial: os estudantes, portanto, devem 
ouvir de bom grado a todos, devem se esforgar 
para ler tudo @e ndo devem desprezar nenhum 
escrito, nenhuM autor, nenhuM ensinamento: 
sem preconceitos devem procurar aprender de 
qualquer pessoa aquilo que ndo sabem; ndo 
devem pensar em tudo o que ja conhecem, mas 
em tudo o que ainda ignoram. 

Neste sentido se diz que Platdo, um tem- 
co, preferiu aprender com humildade, em vez 
de ensinar com presuncdo. Por que deverias te 
envergonhar de aprender, e nGo tens pudor de 
ser ignorante? Isso & muito mais desonroso. Por 
que aspiras a coisas tho grandes, quando és 
tdo pequeno? Considera realmente até onde 
podem chegar tuas forcas. 

Procede de modo melhor aquele que ca- 
minha com passo regular. Alguns quiseram dar 
um grande salto para frente @ depois cairam 
em um despenhadeiro. Portanto, ndo tenhas 
muita pressa: somente assim alcangards primei- 
ro o sabedoria. 

Aprende de bom grado de todos aquilo 
que néo sabes, porque a humildade pode le- 
var-te a particioar da posse daquele bem es 
pecial que a natureza reservou a cada ser hu- 
mano particular. Sera mais sdbio de todos 
aquele que tiver querido aprender algo ce to- 
dos: quem recebe algo de todos, acaba por se 
tornar mais rico do que todos. 
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Nao subestimes portanto nenhuma forma 
de saber, porque toda ciéncia tem valor. Caso 
tenhas tempo, nédo te eximas de ler os livros 
que se te apresentam: mesmo que deles ndo 
tires particular utilidade, todavia deles néo te- 
rds também nenhum dano, porque, a meu Pa- 
recer, ndo existe um escrito que Ndo Eroponha 
algo de interessante, quando examinado no 
tempo @ no lugar devidos: pode conter alguma 
noticia especial, que o leitor precavido poderd 
apreciar com maior prazer, quanto mais singu- 
lar @ preciosa for a informacdo. 

Ndo @ um bem, todavia, aquilo que im- 
pede o melhor: se ndo te & possivel ler todos 
os livros, I6é aqueles que sGo mais uteis para 
ti. Mesmo que pudesses ler tudo, ndo deve- 
rias jamais colocar em todas as leituras o 
mesmo empenho: hd alguns livros que @ pre- 
ciso ier, a fim de que ndo nos sejam total- 
mente desconhecidos, enquanto de outros 
devemos formar-nos ao menos UM juizo, porquS 
frequentemente arriscamo-nos a supervalorizar 
justamente aquilo que ignoramos, @ julgqamos 
melhor quando temos algum conhecimento dos 
ASSUNLOS. 

Agora podes perceber por que a humil- 
dade te & indispensdvel: ndo deixes de lado 
nenhuma ciéncia, mas esforga-te para apren- 
der de bom grado algo de todos; depois, quan- 
do tiveres alcangado certo grau de instrucéo, 
ndo desprezaras ninguém; convem que adotes 
este comportamento. 

Nestes Ultimos tempos, justamente por 
ndo ter sequido estes principios, algumas pes- 
soas se inflaram de orgulho: exaltavam com 
excessiva complacéncia sua ciéncia @, crendo com 
absoluta certeza serem grandes, pensavam que 
os outros (também todos aqueles que jamais 
haviam conhecido) ndo fossem comparaveis a 
eles, nem teriam podido jamais se tornar iquais 
a eles. Desta atitude derivou também o fato 
desconcertante que certos tagarelas presungo- 
sos tacharam de ingénuos os antigos profes- 
sores: pareciam convencidos de que a sabe- 
doria tivesse nascido com eles @ que morreria 
com eles. Andavam dizendo que a linquagem 
dos textos divinos é de tal forma simples, que 
nao precisa da explicagdo de nenhum profes- 
sor para ser compreendida: pode bastar a cada 
estudante a forga de sua prdpria habilidade 
para explicar também as verdades mais pro- 
fundas. Torciam o nariz @ retorciam a boca, alu- 
dindo aos docentes de teologia; ndo percebi- 
am que ofendiam a Deus, enquanto andavam 
dizendo elegantemente que suas palavras sdo 
“simples”, mas insinuando com malicia que so 
“insipidas”. No vos aconselho de modo algum 
a imitar tais individuos! 
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O estudante de valor deve ser humilde ~ 
décil, adsolutamente alheio ds ocupagées mun- 
danas @ aos engodos das paixdes, diligente e 
zeloso, disposto a aprender de bom grado algo 
de todos; jamais deve ser eresungoso da pro- 
oria cultura, deve fugir como de comida enve- 
nenada dos escritos que contém doutrinas fal- 
sas, deve tratar a fundo uma questéo antes de 
formular seu julgamento; deve preocupar-se de 
ser, Ndo de parecer culto. Deverd preferir as 
palavras dos sdbios @ té-ias semore presentes 
na mente, como modelo a ser imitado: se por 
vezes ndo consequir perceber uma passagem 
obscura, talvez pela profundidade dos concei- 
tos, NGO prorromperda em invectivas, quase acre- 
ditando que néo ha nada ce valido, a ndo ser 
aquilo que ele prdprio esta em grau de com- 
preender. 

Esta é a humildade que caracteriza os es- 
tudantes disciplinados. 








Hugo de Sdo Vitor, 
Didascalicon. 





PEDRO LOMBARDO 





Sentencas sobre filosofia 
e sobre teologia 


Peoro Lombaroo, em seu compéndio de 
sentengas tiradas Ca tradigdo patristica, sus- 
tenta a utilidade da Filosofia apenas quan- 


do submetida o teologia: é esta atitude que 
s@é pode exprimir com o célebre dito philo- 
sophia ancilla theclogiae. 





Agostinho ensina: primeiro, que @ neces- 
sdrio demonstrar segundo a autoridade das Sa- 
gradas Escrituras que a fé seja assim: sequn- 
do, que contra os tagarelas raciocinadores, 
mais soberbos do que capazes, ¢ preciso ser- 
virse de razdes catdlicas e de comparagées 
congruentes para a defesa @ a afirmacdo da fé 
(i Sent., 2, 3). 

Os doutos poderosos, que julgam sobre 
os costumes, como Platdo, Aristdételes, Pitdgo- 
ras, SAO anulados em comparagdo com Cristo, 
@ nada sabem:; jazem mortos; sua sabedoria @ 
estulticia (Psaimum 140, 7). 
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De fato, tais argucias @ coisas semelhantes 
tém lugar nas criaturas, mas o mistério da fé esté 
livre de argumentos filosdficos (ii Sent. dist. 29). 

Acrescentai a caridade 4 ciéncia @ a cién- 
cia serd util. Sozinha, com efeito, a ciéncia } inu- 
til, com a caridade @ util; sozinha, porém, infla 
de soberba, como para os deménios, que com 
termo grego sdo denominados pela ciéncia; ne- 
les esta a ciéncia sem a caridade (€pist. | ad 
Corinthios, 8). 

Por meio do céu @ da terra @ das outras 
criaturas, que eles compreenderam ser imen- 
sas @ perpetuas, conheceram o prdprio Criador 
incomparavel, imenso, eterno (Epist. ad Roma- 
nos, |, 20, 23). 

Nao pode ser crido aquilo que pode ser 
percebido [...]. O que , com efeito, a fé sendo 
crer aquilo que ndo vés? (II! Sent., 22, 7). 

€ necessdrio que, conhecendo o Criador 
mediante seus efeitos, conhegamos a Trinda- 
de, cujo vestigio aparece nas criaturas (€pist. 
ad Romanos, XI, 35-46). 

Foi demonstrado que nas criaturas se en- 
contra certa imagem da Trindade: com efeito, 
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No se pode nem se pdde ter por meio da con- 
templagdo das criaturas um suficiente conheci- 
mento da Trindade sem a revelagdo da doutri- 
na ou da inspiragdo interior. Daf que aqueles 
antigos fildsofos quase na sombra @ de longe 
viram a verdade, faltando-lhes o intuito da Trin- 
dade (/ Sent., 3, 6). 

Por isso dizemos que esta distingdo da 
suma Trindade, que a fé catdlica proclama, os 
antigos ndo a tiveram de nenhum modo @ ndo 
a puderam ter sem a revelagdo da doutrina ou 
Ca inspiragdo interior. A revelagdo ocorre, com 
efeito, de trés modos: por meio das obras, por 
meio da doutrina, por meio da inspiragdo. Deus 
Ihes revelou a verdade por meio cas obras, @ 
No Por Meio da doutrina ou da inspiragdo. Eles, 
portanto, viram a verdade de longe, mas ndo 
se aproximaram dela por meio da humildade 
(€pist. ad Romanos, |, 20-23). 


Pedro Lombardo, 

em Grande Antologia Filosofica, 
vol. V, 

organizado por G. Di Napoli, 
Marzorati. 


A ESCOLASTICA 
NO SECULO 
DECIMO TERCEIRO 


@ As grandes sistematizagoes da relacao 
entre razao e fé 


‘[...] como se alguém cai em um precipicio e ai 
permanece se outro alguém nao oO ajuda a levan- 
tar-se, também nossa alma nao teria podido levan- 
tar-se das coisas sensiveis até a contemplacao de 
si mesma e da verdade eterna nela refletida, se a 
propria verdade, assumindo a forma humana em 
Cristo, nao se tivesse tornado escada de repara- 
¢ao pela queda da primeira escada de Adao. Por 
isso, ninguém, por mais que possa ser iluminado 
pelos dons da natureza e da ciéncia adquirida, pode 
reentrar em si mesmo para ai gozar Deus, a nao 
ser pela mediacao de Cristo, que disse: Eu sou a 
porta; quem passar por mim se salvara, entrara e 
encontrara pastagens eternas.” 
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Capitulo décimo segundo 


PAN filosofia drabe e a hebraica, 


A penetracao de Avistételes no Ocidente 


e a mediacéo 


entre aristotelismo e cristianismo 


——__ I. A situacdo politica e cultural 








no século XIII 


e O séc. XIII assiste a instituigdéo das ordens mendicantes (Franciscanos e 
Dominicanos), das universidades (sobretudo Bolonha e Paris) e, em filosofia, a 


difusdo do pensamento aristotélico. 


Este ultimo é particularmente significativo porque propde A difusdo 
pela primeira vez na Idade Média uma explicacao racional do do aristotelismo 


mundo e uma visdo do homem totalmente independente das 


verdades cristas e da revelacao. 


1 


» Situacdo politico-social 









e instituicdes eclesidsticas 


O séc. XIII representa 0 periodo aureo 
da teologia e da filosofia. Esse fato é decor- 
rente de muitos fatores: a criagao das uni- 
versidades, a instituicao das ordens mendi- 
cantes (franciscanos e dominicanos) e 0 
contato do ambiente ocidental com obras 
filos6ficas até entao desconhecidas. As univer- 
sidades tornam-se centros de intenso ensino 
€ pesquisa; as ordens mendicantes passam a 
fornecer numero relevante e qualificado de 
mestres; a nova literatura centra-se predo- 
minantemente em torno dos escritos metafi- 
sicos e fisicos de Arist6teles, que, conhecidos 
por intermédio da mediagao dos arabes, sao 
agora redescobertos em sua redagdo original. 

a) Do ponto de vista politico-social, 
esse periodo é marcado pelo amadurecimen- 
to das comunas e pelo forte desenvolvimen- 
to das camadas burguesas. E 0 periodo da 
tentativa falida de restauragdo imperial por 
Frederico II, em virtude da forte tendéncia 
autonomista dos paises. E 0 periodo da 
teocracia papal, que, com Inocéncio III, pre- 
tende a plenitude do poder (plenitudo potes- 


>§2 


tatis). Do ponto de vista religioso, 0 Oci- 
dente professa a fé catolica, que penetra em 
todas as classes sociais. O primado do cato- 
licismo explica o lugar central ocupado pelo 
papado, que obriga todos a reconhecerem a 
fungdo mediadora e de guia da Igreja. Eé 0 
periodo da crise do mundo bizantino, crise 
que tem um de seus momentos centrais na 
tomada de Constantinopla pelos cruzados 
(1204), a partir da qual se realiza um inter- 
cambio cultural mais intenso. 

b) Do ponto de vista das instituigdes 
eclesiasticas, € o periodo das duas ordens 
religiosas mais prestigiosas, a dos domi- 
nicanos e a dos franciscanos. Diferentemente 
das ordens monasticas aparecidas nos sécu- 
los anteriores, cujos adeptos viviam nos de- 
sertos OU no campo e que eram ligadas a 
economia feudal, os franciscanos e os do- 
minicanos escolheram as cidades como cen- 
tro de sua atividade, pois elas se haviam tor- 
nado locais de intensa vida econdmica, 
cultural e religiosa, frequentemente con- 
denadas pelos ascetas, que, com entonagao 
apocaliptica, conclamavam as pessoas a des- 
prezar o mundo e viver vida austera. Basta 
recordar os “flagelantes”, os “humilhados” 
e varios outros movimentos afins, logo con- 
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denados pela Igreja oficial. Empenhadas na 
pregacao, essas novas ordens religiosas logo 
perceberam a importancia da universidade, 
instrumento idéneo para 0 aprofundamento 
doutrinario e para obra eficaz de evangeli- 
zagao. Com efeito, o centro intelectual da 
cidade era a universidade, onde a emanci- 
pagao intelectual andava de braco dado com 
a emancipagao social. As cadtedras, que as 
duas ordens religiosas logo conquistaram, 
tornaram-se os centros mais abalizados, pela 
seriedade do ensino e pela profundidade 
doutrinaria. Pode-se dizer que 0 século XIII é 
o século de Alberto Magno e Tomas de Aqui- 
no (dominicanos), de Alexandre de Hales, 
Boaventura de Bagnoregio e de Joao Duns 
Escoto (franciscanos). 





ce2es DV situacdo cultural 
aoe 


a) Do ponto de vista das instituigdes 
escolasticas, estamos no periodo do nasci- 
mento e da organizac¢do das universidades. 
A primeira universidade foi a de Bolonha, 
interessada mais no direito do que na teolo- 
gia, e independente da autoridade eclesias- 
tica. J4 o primeiro e mais importante centro 
universitario de filosofia e teologia foi o de 
Paris. Gragas sobretudo a Inocéncio III, 
transformou-se no verdadeiro cérebro da 
“republica crista”, uma forja na qual foi ela- 
borada uma cultura teologica mais sdlida. 
Antecedida pelas escolas de Chartres e de 
Sado Vitor, essa universidade nasceu em 
1200, ano em que Filipe Augusto subtraiu 
Os mestres e estudantes a jurisdicao ordind- 
ria e os submeteu 4 jurisdigdo do bispo de 
Paris, que exercia sua autoridade por meio 
do chanceler da universidade. Assim, 0 ano 
de 1200 marcou 0 ato de nascimento dessa 
universidade, ao passo que o ano de 1215 
marcou a sua primeira organizacao em ter- 
mos de disciplinas de ensino (faculdade das 
artes e faculdade de teologia), de duracdo 
dos cursos e de natureza dos titulos, gracas 
aos estatutos redigidos pelo legado pon- 
tificio e antigo mestre de Paris, Roberto de 
Courcon. Essa universidade serviu de mo- 
delo para as de Oxford e Cambridge e, mais 
tarde, para as numerosas universidades que 
surgiriam por toda parte na Europa. 
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b) Do ponto de vista mais propriamen- 
te cultural, o acontecimento filosdfico de 
maior relevo no século XIII é constituido pelo 
conhecimento ea lenta difusao do pensamen- 
to de Aristételes, tanto no que diz respeito a 
fisica como a metafisica. A exemplo dos es- 
critos légicos, que ha tempo eram conheci- 
dos e utilizados, os escritos de cosmologia e 
metafisica tornam-se pela primeira vez obje- 
to de estudo e debate. A novidade dessas 
obras consiste no fato de que oferecem “ex- 
plicagdo racional” do mundo e visao filos6- 
fica do homem completamente independen- 
tes das verdades cristas. Até entao, por parte 
dos pensadores mais destacados, de Escoto 
Eriugena a Abelardo, de Anselmo aos repre- 
sentantes das escolas de Chartres e Sao Vitor, 
embora elaboradas com instrumentos racio- 
nais autonomos, as concep¢oes da realidade 
eram substancialmente concepg¢ées teoldgi- 
cas, derivadas da Revelacao, repensadas e 
esclarecidas pela razao. A filosofia era cons- 
tituida pela légica e por intuigdes platénicas 
e neoplaténicas, facilmente utilizaveis e 
harmonizaveis com o dado revelado. 

Com a descoberta das obras de fisica e 
metafisica de Aristoteles, nado somente pas- 
sou-se a ter instrumentos formais aut6no- 
mos, mas também conterdos proprios e 
perspectivas novas, elementos que levam a 
filosofia a pretender autonomia propria e 
distingdo clara em relagdo a teologia. Em- 
bora a fé tenha necessidade da razao, esta, 
porém, possui ambito independente, com 
conteudos proprios. 

Podemos dizer que 0 século XIII foi o 
século da aceitagdo ou da rejeicdo de Aris- 
toteles, do repensamento de sua doutrina no 
contexto das verdades cristas ou de sua “cris- 
tianizagcdo”. Em suma, trata-se da questao 
da relacdo sistematica entre fé e raz4o, entre 
filosofia e teologia. As modalidades de con- 
cordancia ou as relagGes reciprocas entre uma 
e outra assumirao tonalidades diversas, mas 
o certo é que 0 objetivo desse intenso debate, 
que se prolongara por todo o século, sera o 
da submissdo definitiva da razao a fé, da fi- 
losofia a teologia, da ciéncia a sabedoria. 

Todavia, para compreender isso de 
modo adequado é preciso tragar um qua- 
dro geral que ilustre o modo em que o pen- 
samento de Aristételes permaneceu no 
Oriente e como se difundiu e foi recebido 
no Ocidente. 
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® O aristotelismo chegou ao Ocidente por meio dos ara- 
bes, particularmente de Avicena e Averrdis. 

Avicena (980-1037) distingue claramente entre ente (con- 
creto) e esséncia (abstrata): os entes existem de fato (por exem- 
plo, os homens), enquanto a esséncia (por exemplo, a humani- 


II. O anistotelismo de Avicena 








A distingdo 
entre 

ente e esséncia 
>§2 


dade) prescinde da existéncia, porque representa o “o que é” de um ente, que 


poderia existir ou nado existir. 


e O ente se distingue: 


-—em possivel (o que existe, mas poderia também ndo exis- 
tir, porque ndo tem em si sua prépria razdo de ser); 
-—eem necessario (que ndo pode nao ser porque tem em si 


sua propria razdo de ser). 


Ente possivel 
e ente necessario 
>§2 


Possivel 6 o mundo, necessario é apenas Deus. Todavia, a possibilidade do 
mundo néo é absoluta, dado que é acompanhada por certa necessidade. O mun- 
do deriva de Deus, de modo que n4o possui em si a existéncia, e portanto é possi- 
vel. Todavia, Deus nao pode deixar de criar o mundo, enquanto produz necessaria- 
mente a primeira Inteligéncia (motriz do primeiro céu) e depois pouco a pouco as 
outras até a décima, que irradia as formas sobre nosso mundo. O mundo, portan- 
to, é produzido necessariamente por Deus e em tal sentido é também necessario. 


e A décima inteligéncia é responsavel pela atualizacdo do 
intelecto possivel (humano e individual), por meio da atuali- 
zagdo dos principios primeiros (com isso temos o intelecto ha- 


A teoria 
dos intelectos 
+» §3 


bitual) e dos conceitos universais (e temos assim o intelecto 
em ato) e a elevacdo de nosso intelecto individual ao supremo intelecto agente 


(intelecto santo). 


ag A” figura eaobra 





A primeira forma sistematica pela qual 
oO aristotelismo se apresentou aos pensado- 
res medievais foi mediada pelo fildsofo persa 
Avicena, de cultura enciclopédica, que cul- 
tivou preferencialmente a medicina e a filo- 
sofia. 

Nascido em 980 nas proximidades de 
Bukara, na Pérsia, e morto nas proximidades 
de Hamadan em 1037, ele escreveu muitas 
obras, que foram traduzidas e divulgadas 
na segunda metade do século XII. 

O primeiro grupo de tradugoes, extrai- 
das de sua obra maior O livro da cura, em 
18 volumes (abrangendo a Logica, a Reto- 


Avicena (USO. 4037), 

tal come ¢ representada cnt ua berbirtes 

do sec. NIV Ganaiuscrito palatite corservade 
mat Biblioteca Nacronal de blorcuca). 


















ae q Thee 
lernenrea timer: * Os 

102-1908 Ae. VLosi 
aqua.terra I cans _- “8.104 
cnlrons ety linons. * alam 
aqna TA ee ce fte. 
gusea. fre Rragita ct” {rr 
aura. eae pace 
one (Corn. ¢ Leggs ce fit 
verona ent ae gms 
ralibus ae “uit. 
“cert . yas 


pit ct 
OAT 


ener ft 





(Fee 
9.at 


192 


Baha AT, 





 WDrincipis if: 
/AVICLIBRIJ 


Cwtome hecnon Oc medians coralibos 7 Can. FESS. 
neaab Midres Bacttonenftce annguis @rabum 
Ouqmatiote ingenn fabor fammwgs oMligen, 
tat cOstrcn args in integtuint refiain wa 
CVM INTERPRETATIONE nomund 
arahacontis} partum mnendofapam 
umognitilecrogs antea Ime 
rabine Opus pine a1 
(i aC oUut Co par 
scabfolunm 








Frontispicio de uma edigao 
do Quinbentos das obras de Avicena 
traduzidas para o latim. 


rica, a Poética, a Fisica — em oito secoes, 
das quais a sexta € 0 De anima — ea Me- 
tafisica), completou-se por volta de 1180 em 
Toledo, gragas a Domingos Gundissalvi. 

A obra de Avicena constitui a primeira 
grande sintese especulativa que tem raizes 
na cultura classica e que constituiu um pon- 
to de referéncia essencial para a cultura oci- 
dental e a orientou de modo decisivo. 

A filosofia de Avicena é profundamente 
permeada de Neoplatonismo e de elementos 
extraidos da religido islamica que comple- 
taram suas perspectivas aristotélicas (sobre- 
tudo no que se refere a teologia e 4 cosmo- 
logia), 0 que permitiu entusidstica acolhida 
por muitos pensadores cristaos. 

O Neoplatonismo era um velho co- 
nhecido dos latinos e ja assimilado pelo 
pensamento cristao desde a época patristica; 
a religido islamica apresentava nao poucas 
verdades em comum com o cristianismo. E, 
desse modo, muitas teses aristotélicas, fil- 
tradas através de elementos neoplaténicos 
e islamicos, ndo encontraram dificuldades 
para se impor no ambiente medieval. 


Sexta parte - A Escoldstica no século décimo terceivo 


wd . O ser possivel 


eo ser necessdario 


Da imensa produgao do filésofo persa 
(que perfaz mais de 250 obras), que vai da 
medicina a ldgica, da fisica 4 musica e as 
doutrinas esotéricas da religiao, abordare- 
mos somente as teses que foram acolhidas e 
repensadas no século XIII desde Tomas de 
Aquino até Jodo Duns Escoto, passando a 
integrar 0 movimento que ficou conhecido 
como Avicenismo latino. 

Em relagado a sua produgao extrafilo- 
sofica é preciso Jembrar 0 Canon de medi- 
cina, destinado a tornar-se — gragas a tra- 
ducao latina de Gherardo de Cremona — 
um ponto de referéncia da medicina medie- 
val. Trata-se de uma obra em cinco livros 
que reune de modo ordenado e claro, se- 
gundo um método compilatério — e, por- 
tanto, pouco original —, nado sé os funda- 
mentos da medicina, mas também os da 
farmacologia. 

No que se refere ao pensamento filos6- 
fico de Avicena, devemos destacar a distin- 
¢ao entre ente e esséncia, o primeiro concre- 
to e a segunda abstrata. Os homens, por 
exemplo, constituem 0 ente, ao passo que a 
humanidade constitui a esséncia. Os primei- 
ros existem de fato, mas a segunda prescinde 
da existéncia, pois representa a definicao ou 
0 quid est, que em si mesma nao denota a 
existéncia nem a ndo-existéncia, a necessida- 
de ou a contingéncia. Equinitas est tantum 
equinitas, ou seja, a “cavalidade” é tal e isso 
basta, escrevia Avicena. Portanto, uma coisa 
é a esséncia e Outra a existéncia. E a primei- 
ra, em si mesma, nado denota a segunda. 

Ademais, no que se refere ao ente real, 
é€ preciso distinguir entre 0 ser necessdrio e 
o ser possivel. O que existe de fato, mas que, 
em si mesmo, poderia também nao existir é 
chamado por Avicena ente possivel: trata- 
se do ser que ndo tem em si mesmo a raz4o 
de sua propria existéncia, encontrando-a em 
uma causa que o fez ser. Diferente do ser 
possivel é 0 ser que existe de fato e de direi- 
to ou ser necessario, isto é, O ser que nao 
pode deixar de ser, porque possui em si mes- 
mo a razao do seu existir. Essa distingdo é 
fundamerital, porque separa o mundo de 
Deus: um é apenas possivel, pois sua exis- 
téncia atual é contingente, nao postulada por 
sua esséncia, ao passo que © outro é neces- 
sario; o primeiro é dependente, o segundo é 
independente. 


Capitulo décimo segundo -A filosofia davabe ea hebraica e o aristotelismo no Ocidente 
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@ Ente e esséncia. Com estes termos 
se distinguem a realidade concreta e 
existente (por exemplo, o homem in- 
dividual) e o universal abstrato (por 
exemplo, a idéia de humanidade). O 
ente existe de fato (de modo neces- 
sario caso se trate de Deus, de modo 
contingente caso se trate das criatu- 
ras), enquanto a esséncia exprime o 
“o que é” de cada coisa singular, isto 
é, oO conjunto de suas determinacoes. 





ZN “ogica da geracao” 





ea influéncia de ~Avicena 


Mas qual é a relagado entre o mundo e 
Deus? Trata-se de relagdo de necessidade ou 
de liberdade, de emanac4o ou de criac¢ao? 

Avicena responde a essas quest6es, 
fundamentais para os pensadores medievais, 
fundindo Aristételes e o neoplatonismo. Com 
efeito, em sua opiniao, o mundo é ao mes- 
mo tempo contingente e necessdrio: € con- 
tingente enquanto a existéncia atual nao lhe 
cabe em virtude de sua esséncia, sendo en- 
tao apenas possivel; no entanto, é necessa- 
rio enquanto Deus, de quem recebe a exis- 
téncia, nado pode deixar de agir segundo sua 
natureza. Concebido aristotelicamente como 
pensamento do pensamento, Deus produz 
necessariamente a primeira Inteligéncia e 
esta a segunda, dando inicio a um processo 
descendente necessario e nao livre, de indo- 
le claramente neoplaténica. A partir da pri- 
meira, cada Inteligéncia cria a imediatamen- 
te inferior, até a décima, ao mesmo tempo 
que cria os céus respectivos, dos quais sao 
forgas motrizes. 

Diferentemente das outras, a décima 
Inteligéncia nado gera nova realidade, mas 
atua diretamente sobre 0 mundo terreno, 
posto sob o nono céu, o da lua, tanto no 
plano ontol6gico como no plano gnosio- 
l6gico. No primeiro plano, estruturando o 
mundo terreno em matéria e forma, onde a 
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matéria corruptivel, ao contrario da maté- 
ria incorruptivel dos céus, € principio de mu- 
tacgdo e multiplicidade e, portanto, de indivi- 
dualidade. Como se vé claramente, estamos 
diante da concepgao hilemorfica de Arist6- 
teles, mas repensada conforme as categorias 
neoplatonicas. Com efeito, as formas se ir- 
radiam da décima Inteligéncia, que é “doa- 
dora de formas”, no sentido de que é ela 
que irradia as formas na matéria-prima do 
mundo sublunar. E entre essas formas estao 
também as almas incorruptiveis e imortais 
infundidas nos corpos. 

No plano gnosiolégico a décima Inte- 
ligéncia opera a passagem da poténcia ao 
ato do intelecto possivel ou passivo, ou seja, 
do intelecto humano e individual. E isso por 
meio da irradiacdo tanto dos principios pri- 
meiros (com o que temos 0 intelecto habi- 
tual) como dos conceitos universais que 
apreendemos por meio da abstragdo (com 
© que temos 0 intelecto em ato), e mediante 
a elevagao do nosso intelecto individual ao 
supremo intelecto agente (empresa dificil e 
reservada a poucos, apenas dos quais se po- 
de falar de intelecto santo). Em todas essas 
formas de contato com o intelecto agente 
inico, permanecem intactas a individuali- 
dade e a personalidade singular do homem. 

Essas sao algumas teses do fil6sofo per- 
sa, que terdo grande influéncia sobre Tomas 
de Aquino (a distingao real entre esséncia e 
existéncia, ou melhor, entre esséncia e ser), 
sobre Boaventura (a pluralidade das formas 
no individuo: forma espiritual e formas sen- 
sitivas e vegetativas), sobre Duns Escoto (a 
doutrina das esséncias) e, sobre todos, a dis- 
tingdo entre esfera celeste e esfera terrena, 
além de muitos outros elementos de gno- 
siologia e de astronomia. Porém, mais do 
que as teses em particular, o que determi- 
nou a sorte do seu pensamento foi a tenta- 
tiva de harmonizar a filosofia aristotélica 
com a religiao islamica e, portanto, para os 
cristaos, com algumas teses fundamentais do 
cristianismo, coisa que, aprioristicamente, 
nao parecia possivel. Com efeito, era essa 
a medida de avaliagdo de qualquer propos- 
ta filoséfica e também o objetivo de mui- 
tos repensamentos e retificagdes subse- 
quentes. "(4 ] 
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III. O aristotelismo 
de Averrdis 


e Averréis (1126-1198) comentou Aristdteles com grande 
liberdade, a luz dos dogmas do Isla. Remetendo-se frequente- 
mente em sentido critico a Avicena, Averrdis sustenta que a dou- 
trina de Aristételes coincide com a suprema verdade, e que, 
mesmo que teologia e filosofia convirjam para uma verdade 
Unica, todavia, em caso de desacordo, a posicdo dos fildsofos teria maior autorida- 
de: a revelacdo, com efeito, produz simbolos imperfeitos que cabe a razdo decifrar. 


A superioridade 
da filosofia 
aristotélica 

>» §2 


A eternidade © Averréis sustenta a eternidade do mundo, que deriva da 


do mundo eternidade do Motor imével como causa final do proprio mun- 
> §2 do (e nao causa eficiente, como queria Avicena). 

e Ainda tipica de Averrdis é a tese da unicidade do intelec- 
Unicidade to possivel, o unico a quem toca a imortalidade: o intelecto 
do intelecto possivel conhece os universais e, portanto, nado pode ser indivi- 
possivel dual, mas sera universal (uno para toda a humanidade). Disso 


e mortalidade 
do individual 
> §3 


se deduz que o intelecto individual nao é imortal. 


@O intelecto agente (divino) leva ao ato os universais, que 
estado em poténcia na fantasia ou imaginacaéo do homem sin- 
gular, a qual, sendo sensivel, contém os universais apenas em poténcia; nesta sede 
OS universais sdo captados pelo intelecto potencial. 

Em tal processo esta implicada nao so a existéncia do sa- 
ber individual (a fantasia é individual), mas também a existén- 
cia do saber universal de toda a humanidade, encerrado no 
intelecto possivel, como espécie de bagagem de conhecimen- 
tos que se refere a todos os homens e que cresce em razdo de 
suas atua¢des sucessivas. Quando 0 intelecto possivel estiver completamente atua- 
lizado pelo intelecto divino, havera a fusdo intima dos dois, correspondente a 
uniado mistica de que falam as religides. 


Do pensamento 
a uniao mistica 
> §3 


e Em conseqiiéncia da admissdo de um unico intelecto pos- 
sivel, Averréis nega a imortalidade pessoal e a responsabilida- 
de moral individual no juizo post mortem. 

Essas posicGes, que sao evidentemente dificeis de conciliar 
com os dogmas da religido crista, suscitaram ndo poucas resis- 
téncias ao aristotelismo, e também induziram a uma revisdo dele de forma mais 
aprofundada. 


As resisténcias 
ao aristotelismo 
averroista 

> §4-5 


aristotelismo de Averrdis, que escreveu um 


A figura e as obras 





No fim das contas, 0 aristotelismo de 
Avicena nao provocou grande perplexidade 
nos filésofos cristaos, por causa de sua cons- 
tante tentativa de harmonizar as teses de 
Aristételes com as verdades da religiao is- 
lamica. Mas 0 mesmo ndo ocorreu com o 


Tratado decisivo sobre a concordancia en- 
tre filosofia e religiao, obra que permane- 
ceu desconhecida na Idade Média. 

Ele diz querer delimitar os Ambitos res- 
pectivos do saber e da fé coranica, mas a 
confianga que tem na razao € total e ilimita- 
da. E a razdo o leva a afirmar, com Arist6- 
teles, a cternidade do mundo, negando a 
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Miniatura de um codice do séc. XIV 
que representa o filosofo Averréis (1126-1198) 
(Cesena, Biblioteca Malatestiana). 


imortalidade da alma singular. Obviamen- 
te, construida sobre essas bases, a filosofia 
de Averrdis logo se transformou em fonte 
de preocupagao para a autoridade eclesias- 
tica e de acesos debates para os mestres 
parisienses. 

Nascido em 1126, em Cérdoba (no co- 
racao daquela Espanha mugulmana que du- 
rou oito séculos e na qual a cultura arabe, 
tanto filosé6fica como cientifica e literaria, 
conheceu um de seus periodos mais cria- 
tivos), Averrdis foi jurista e médico, mas, 
sobretudo, foi grande comentador de Aris- 
toteles, e um grande metafisico. 

Como comentador de Aristételes, Aver- 
rois produziu trés tipos de comentarios: o 
Comentario médio ou parafrases livres do 
texto; epitomes ou simples compéndios, 
sem nenhuma ligacao estreita com 0 texto; 
o Grande comentario, relativo a Fisica, a 
Metafisica, ao De anima, ao De coelo e aos 
Analiticos primeiros, onde o texto de Aris- 
toteles é reproduzido por inteiro e comen- 
tado paragrafo por paragrafo. Essa obra foi 
elaborada em polémica com as “falsas” in- 
terpretacdes de Aristételes, sobretudo a de 
Avicena, em virtude do imenso aprego que 
ele tinha pelo Estagirita. Escreve ele: “Ne- 
nhum daqueles que o seguiram, até os nos- 
sos dias, isto é, durante mil e quinhentos 
anos, conseguiu acrescentar aquilo que ele 
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disse nada que seja digno de nota. E algo 
verdadeiramente digno de maravilhamento 
que tudo isso seja encontrado em um s6 
homem”. E Dante fara eco a essa difundida 
opiniao ao dizer que Aristoteles é 0 “mestre 
daqueles que sabem”. 

Os medievais s6 conheceram e discuti- 
ram o Grande comentario, mas Averréis 
escrevera outras obras, entre as quais, pre- 
cisamente, 0 Tratado decisivo sobre a con- 
cordancia entre filosofia e religido, além de 
A conjuncdao entre intelecto material e inte- 
lecto separado, e também A eternidade do 
mundo. Inicialmente protegido pelos sobe- 
ranos e depois exilado por ter sido conside- 
rado incrédulo, morreu em Marrocos em 


1198. 


y2 " Primado da filosofia 


e eternidade do mundo 





Persuadido de que a verdadeira filoso- 
fia éa de Aristételes, Averrdis procurou cap- 
tar O seu pensamento auténtico por meio de 
comentario escrupuloso, apresentando as- 
sim a exposicao de uma filosofia que fosse 
nao apenas independente da teologia e da 
religiao, mas também sede privilegiada da 
verdade. Escrevia Averrdéis: “A doutrina de 
Arist6teles coincide com a suprema verda- 
de”. Esta é a razdo pela qual Averréis con- 
sidera justo pensar que Aristételes “foi cria- 
do e nos foi dado pela divina providéncia, 
para que pudéssemos conhecer tudo o que 
é cognoscivel”. 

Defendendo-se da acusagao de ser in- 
crédulo, destaca com vivacidade que as di- 
vergéncias de opiniao dos fildsofos e tedlo- 
gos devem ser creditadas mais a diferengas 
de interpretagao do que a uma efetiva di- 
versidade de principios essenciais, que fos- 
sem negados por uns e defendidos por ou- 
tros. E, nessas divergéncias, é preciso estar 
ao lado dos fildsofos, pois estes, servindo-se 
da razao, nada mais fazem do que se ater 
ao direito tutelado pela prépria religiao. Se 
é verdade que filosofia e religiao ensinam a 
verdade, entao nao pode haver desacordo 
substancial entre elas. Em caso de contrastes, 
€ preciso interpretar o texto religioso no sen- 
tido exigido pela razao, porque a verdade é 
uma s06, a da filosofia. Nao existe, portan- 
to, dupla verdade. Existe apenas a verdade 
da razao; as verdades religiosas expostas no 
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Coro sao simbolos imperfeitos, que devem 
ser interpretados e propostos 4 mentalida- 
de dos simples e ignorantes, da verdade uni- 
ca que a filosofia enucleia e sistematiza. 

Além dessa tese fundamental, em cla- 
ro contraste com o concordismo de Avicena, 
Averrdis destaca, com Aristételes, que o 
motor supremo e os motores dos céus, sendo 
inteligéncias que refletem sobre si mesmas, 
pensando-se, movem necessariamente nao 
como causas eficientes, mas sim como causas 
finais, isto €é, como aquele bem ou perfei¢ao 
ao qual cada céu aspira com seu movimento. 
Assim, a relacdo entre 0 motor supremo e 
os motores intermedidrios nado é relacdo de 
eficiéncia, como queria Avicena, mas sim de 
finalidade. O movimento que assegura a 
unidade para todo 0 universo é 0 movimen- 
to do primeiro motor, sendo, portanto, eter- 
no e de natureza final, ndo eficiente. 

A tese da eternidade do mundo e do 
carater necessario do movimento do primei- 
ro motor inscreve-se na pr6pria concepgao 
aristotélica de Deus como “pensamento de 
pensamento” e, portanto, como atividade 
necessaria e eterna. 


abe Unicidade 


do intelecto humano 


Além do primado da filosofia e da eter- 
nidade do mundo, a terceira tese de Averrdis 
discutida pelos medievais foi a relativa a 
unicidade do intelecto possivel, o unico do 
qual é predicavel a imortalidade, tanto que 
Averréis nega a imortalidade individual. 
Com efeito, o intelecto possivel, pelo qual 
conhecemos e formulamos nogGes e princi- 
pios universais, do pode ser individual, isto 
é, ndo pode ser forma do corpo, porque nes- 
se caso nao poderia estar disponivel as for- 
mas inteligiveis de carater universal. Por isso, 
falando do intelecto, Aristételes diz que ele 
é separado, simples, impassivel e inaltera- 
vel. Se fosse individual, o intelecto seria in- 
dividualizado pela matéria — a qual é 0 prin- 
cipio da individualizagao — e, entao, seria 
incapaz de alcangar o universal e, portanto, 
o saber. O intelecto, portanto, é unico para 
toda a humanidade e nao misturado com a 
matéria. 

Mas, entdo, como é que 0 homem in- 
dividual conhece? E em que sentido 0 co- 
nhecimento pode ser considerado indivi- 
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dual? O intelecto possivel, enquanto tal, co- 
nhece passando da poténcia ao ato. Para 
tanto, necessita do intelecto ativo ou inte- 
ligéncia divina, que, sendo em ato, pode 
desenvolver tal agdo. Escreve Averr6is: “As- 
sim como a luz faz com que a cor em po- 
téncia passe a ser cor em ato, de modo que 
possa mover nossa vista, do mesmo modo 
o intelecto agente faz com que os conceitos 
inteligiveis em poténcia passem a ser con- 
ceitos em ato, de modo que o intelecto ma- 
terial os receba”. O intelecto agente, po- 
rém, nao atua diretamente sobre o intelecto 
possivel, mas sim sobre a fantasia ou ima- 
gina¢ao, que, sendo sensivel, contém os uni- 
versais somente em forma potencial. Fessa 
imaginagao sensivel, sobre a qual atua o 
intelecto divino, que, sendo individual, da 
a sensacao de que o conhecimento seja in- 
dividual. Na realidade, ela é apenas um 
continente potencial dos universais, que, 
porém, transformados em ato pela luz do 
intelecto divino, s6 podem ser recebidos pelo 
intelecto possivel que se torna atual e que, 
em si mesmo, é espiritual e, portanto, se- 
parado, unico, ndo misturado a matéria e, 
desse modo, supra-individual. 

Assim, além do intelecto divino, que 
é nico, também o intelecto possivel é uni- 
co para todos os homens, que a ele se li- 
gam provisoriamente por meio da fantasia 
ou da imaginagaéo, onde os universais es- 
tao contidos em forma potencial. Desse 
modo, o ato de entender é do homem indi- 
vidual, uma vez que esta ligado a fantasia 
ou imaginagao sensivel, mas ao mesmo 
tempo é supra-individual, visto que 0 uni- 
versal em ato nao pode ser contido pelo 
individuo em particular, por sua natureza 
desproporcional ao cardter supra-indivi- 
dual do universal. 


m Intelecto “possivel” eintelecto ~ 
“agente”. Averrdis reformulaateo- = 
_ ria aristotélica dainteligénciadivinae =~ 
. da inteligéncia humana de modo ori- 
ginal e paradoxal: a Unica inteligén- 
. Cia ativa (agente) seria a de Deus; a 
inteligéncia humana é apenas poten- 
cial (possivel), ou seja, tem necessida- 
de da inteligéncia divina para passar 
da poténcia ao ato, mas também ela é 
Unica para toda a humanidade. 
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No fundo, com essa tese, Averrdis pre- 
tende salvaguardar o saber, que nao perece 
com o individuo porque € patriménio de 
toda a humanidade. E 0 arquivo onde esses 
resultados se conservam, em beneficio de 
toda a humanidade, é 0 chamado “intelec- 
to possivel”, superior a capacidade do indi- 
viduo e, portanto, independente. E uma es- 
pécie de mundo feito de Idéias, de criagées 
humanas que transcendem o individuo e a 
ele sobrevivem, tendo em vista outras con- 
quistas, com as quais cresce a concretizacao 
do intelecto possivel, até sua completa con- 
cretizacdo, com a qual se concluira a hist6- 
ria da humanidade. 

Alcangada essa meta, realizar-se-4 en- 
tao a perfeita unido do intelecto possivel, 
atualizado pelo saber, com o intelecto di- 
vino, que esta sempre em ato. A atualiza- 
¢do penosamente amadurecida do intelecto 
possivel se fundira entao com a atualidade 
permanente do intelecto divino. E esse 0 epi- 
logo ou unido mistica de que falam as re- 
ligides. 





4 » Conseqhéncias 


da unicidade do intelecto 


Enquanto as teses relativas ao papel da 
filosofia no Aambito do saber e 4 eternidade 
do mundo seriam diversamente repensadas, 
a tese que mais agitou os medievais foi a da 
unicidade do intelecto possivel, porque se 
encontrava em claro contraste com a fé na 
imortalidade pessoal, um dos dados de fun- 
do da religido crista, e nado apenas desta. Se 
o intelecto possivel nao é parte da alma hu- 
mana, mas esta apenas temporariamente li- 
gado a ela, entao a imortalidade nao cabe 
ao homem em particular, mas sim a essa re- 
alidade supra-individual. Dante, que exalta 
Averréis como aquele que “fez o grande co- 
mentario”, também o estigmatiza como per- 
tencente as fileiras dos que “fazem a alma 
morta com 0 corpo” 

Ora, essa doutrina se prestava a duas 
interpretag6es: uma de carater ascético, ou- 
tra de carater materialista e hedonista. E 
verdade que a atividade vegetativo-sensiti- 
va é tipica da alma, forma do corpo, mas 
esta no homem tende a elevar-se e unir-se a 
inteligéncia. 

Todavia, se essa interpretacao ascético- 
mistica era possivel e talvez até fundada, a 
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interpretacao que se difundiu, em consonan- 
cia com o despertar da vida econdmica e 
com a redescoberta da positividade terrena, 
foi a interpretagao de cunho hedonista. Se 
tudo o que € individual se dissolve com a mor- 
te ese o homem nao é, em ultima instancia, 
responsavel por sua atividade espiritual, que 
é supra-individual, entao a pregagao sobre 
a morte e suas consequéncias, relativas so- 
bretudo a inutilidade do mundo, perde 0 seu 
vigor, revelando-se pura ficgao. 

Nao é dificil perceber ai os germes pri- 
mordiais e inequivocos da concepgao mate- 
rialista ou apenas naturalista da vida e do 
homem, que a redescoberta de alguns clas- 
sicos do pensamento antigo alimentavam. 
Na matéria, tudo se transforma e se move 
eternamente, nascendo em outro lugar e em 
outro tempo, em ciclo perene, em relagdo 
ao qual o individuo é apenas presenga tran- 
sitoria. 


=) Z”\s primeivas condenacédes 





do aristotelismo 


Foram particularmente essas conse- 
quéncias que animaram o debate entre os 
Escolasticos, decididos a combater suas pre- 
missas, seja por meio de uma leitura mais 
atenta de Aristételes, seja redescobrindo o 
sentido mais genuino de algumas verdades 
da religiao crista. E esse o contexto no qual 
deve ser lida a interdigao posta por Roberto 
de Courgon nos primeiros estatutos univer- 
sitarios de 1215: “Nos fundamentos da Lei- 
tura devem estar os livros de Aristoteles so- 
bre a dialética, tanto da antiga como da nova 
légica, nos cursos institucionais, mas nao 
nos extraordinarios (...). Entretanto, nao 
devem ser lidos a Metafisica ou os livros 
naturales de Aristoteles ou sinteses deles (co- 
mentarios de Averrdis)”. Na mesma linha 
esta a decisao de Gregorio IX, que, em 1231 
(por ocasido da greve dos estudantes, que 
durou dezoito meses ¢ a qual nao era estra- 
nho o problema do aristotelismo, defendi- 
do pela faculdade de artes e combatido pela 
faculdade de teologia), confirmou a proibi- 
cao de 1215, mas s6 até que os escritos de 
Aristoteles nao fossem corrigidos (“Quous- 
que examinati fuerint et ab omni suspicione 
purgati”). 

Nomeada por Gregorio IX e compos- 
ta por homens que deram provas de abertu- 
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ra para as novas correntes filosoficas (Gul- 
lherme de Auxerre, Estévao de Provins e Si- 
mao de Authie), a comissao nao concluiu o 
trabalho de revisdo dos escritos aristotélicos 
por causa da complexidade dos problemas 
e, talvez, também por causa da impericia 
dos membros. Mas aquilo que nao foi feito 
por autoridade realizar-se-ia espontanea e 
progressivamente por meio da reflex4o cri- 
tica e dos acesos debates dos pensadores cris- 
taos. Os caminhos seguidos foram substan- 
cialmente dois: um de maior adesado as 
indicagées de Aristételes, repensadas e cor- 
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rigidas no contexto de teses propriamente 
cristas; outro, de maior adesdo 4s indica- 
¢Ges agostinianas, integradas por elementos 
de origem aristotélica. O primeiro foi segui- 
do por santo Tomas de Aquino, o segundo 
por sao Boaventura de Bagnoregio, ambos 
empenhados na obra de harmonizagdo da 
razao com a fé. Mas tanto um como 0 ou- 
tro foram precedidos por outras tentativas, 
entre as quais merecem particular atengao 
a de santo Alberto Magno, mestre de santo 
Tomas, e a de Alexandre de Hales, mestre 
de sao Boaventura. 
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Da editio princeps de Padua (1473) do comentario de Averrois a Fisica de Aristoteles (Ferrara, Bibliote- 


cad Artosted). 
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AVERROIS 
A TEORIA DO INTELECTO 


( Intelecto 
ANTELECTO ~& “~"INTELECTO 
POSSIVEL PS f AGENTE \ 
re -E unico, separado, \ i ~E 0 intelecto divino \ 
oh supra-individual \ \ — Pée em ato os conceitos 


/ ~ Recebe na fantasia 
; os conceitos inteligiveis atualizados 
| ? pelo intelecto agente 
| -Eo saber coletivo da humanidade 
que se incrementa 

com a evolucdo da consciéncia j 
— Quando todo o intelecto possivel —/ 

for atualizado, ele se identificara / 
(= unio mistica) 
com o intelecto divino 
em ato 


Ee 


| 
| 


inteligiveis em poténcia 


“de 


’ 


FANTASIA 


— E individual e sensivel 
/ — Acolhe os universais em poténcia, 
| apenas enquanto continente e, 


eS 


\ 


[ 
| sendo sensivel, Reps 
ndo esta em grau de compreendé-los  / AS HOMEM 
— Da a impressao / — Esta unido, 
_ de que oconhecimento ——_/ / por meio da fantasia, 
 seja individual bee qs com o intelecto possivel \ 
ee ere as / — O ato do entender \ 


re / é tanto do homem singular \ 

| (enquanto ligado a fantasia sensivel individual), | 
| como supra-individual | 
| (o saber transcende o sapiente singular i 
\ e tem carater cumulativo 
" para toda a humanidade), i 

: enquanto o universal em ato 


x nao pode ser captado pelo individuo 


f 
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IV. A filosofia hebraica 








e A filosofia hebraica no séc. Xll tem um representante 
significativo em Avicebron (1021-1050/70), que sustentava uma 
concepcao radicalmente hilemdrfica (todas as substancias, até 
as espirituais, sao compostas de matéria e forma). 

Junto dele temos Moisés Maiménides (1135-1204) que, como Avicena, afir- 
ma que é possivel demonstrar racionalmente a existéncia e a espiritualidade de 
Deus, mas, diversamente de Avicena, nega que 0 mundo seja eterno (se o mundo 
fosse eterno seria necessario, mas entao Deus nao seria livre ao cria-lo). De Averrdis 


Avicebron 
>§7] 


ele toma a tese da unicidade do intelecto possivel e, por conse- 


Maimonides 
+» §2 
telecto ativo. 


1: Influxos hebraicos 
sobre o Ocidente: 
Avicebron 





Nao foram apenas os arabes que influi- 
ram sobre o pensamento ocidental, mas tam- 
bém os judeus. Vivendo nas comunidades 
hebraicas espalhadas pelo império arabe, os 
judeus procuraram ser fiéis a sua tradigao, 
tanto que nunca abandonaram 0 monoteismo 
nem a idéia da criacdo ex nibilo. Entretanto, 
sofreram a influéncia da cultura arabe, tao rica e 
tao florescente, independentemente dos mo- 
tivos religiosos de fundo, comuns 4 religido 
drabe e a religiao judaica. Médico dos califas 
de Kairouan, Isaac Judaeus (Isac Judeu, em 
torno de 865-955) foi autor de escritos — 
que mais tarde circulariam muito no Ocidente 
— nos quais concep¢ées de origem neoplatd- 
nica se entrelagam com idéias fisicas e médicas. 

No ambiente espanhol viveu, no século 
[X, Ibn Gabirol, conhecido pelos latinos com 
o nome de Avicebron (1021-1050/1070 apro- 
ximadamente). A obra de Avicebron mais 
estudada pelos escolasticos foi a Fons vitae, 
escrita em arabe, mas traduzida para o latim 
por Joao Ibn Dahut e Domingos Gundissalvi. 
Essa obra teve tanta influéncia que se che- 
gou a acreditar que fora elaborada por autor 
cristao. Nela, Avicebron procura harmoni- 
zar os resultados da razao (permeada de Neo- 
platonismo) com os principios essenciais da 
religido judaica. Assim, por exemplo, no que 
se refere a relagao entre Deus e o mundo, 
Avicebron sustenta que todas as substancias, 
com excec¢ao de Deus, sao compostas de ma- 


guinte, da ndo-imortalidade do homem individual: o homem, 
conforme Maiménides, seria imortal apenas como parte do in- 


téria e forma, também as espirituais. Essa € a 
doutrina do hilemorfismo universal. Ea ma- 
téria e a forma sao movidas por vontade de 
unirem-se uma 4 outra. Tal impulso é trans- 
mitido a elas pelo proprio Criador. Escreve 
Avicebron: “No ser, ha apenas trés coisas: 
por um lado, a matéria e a forma; por outro 
lado, a Esséncia primeira; por fim, a Vonta- 
de que esta entre os dois extremos”. 


2, Moisés Maiménides 





O pensamento de Moisés Maiménides 
(1135-1204), porém, foi muito mais influen- 
te do que o de Avicebron. Mais profundo e 
mais racional, decididamente influenciado 
pelas doutrinas de Arist6teles, que ele teve 
oportunidade de conhecer através dos ara- 
bes, Moisés MaimOnides nasceu em Cérdo- 
ba em 1135. Por causa da atitude intole- 
rante dos Almoadas, foi obrigado a deixar 
a Espanha, permanecendo por algum tem- 
po no Marrocos (em Fez), passando depois 
para a Palestina e acabando por se estabele- 
cer no Cairo. Comerciou pedras preciosas, 
mas no Cairo também ministrou aulas pu- 
blicas, adquirindo grande fama como filé- 
sofo e tedlogo, mas especialmente como 
médico. O ministro do sultao Saladino o 
tornou médico da corte e, assim, nao tendo 
mais necessidade dos proventos do comér- 
cio para viver, pode dedicar-se aos estudos. 

Moisés Maimonides escreveu sobre me- 
dicina e teologia, mas sua obra mais conheci- 
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da foi o Guia dos perplexos. O livro se diri- 
ge a todos os que se encontram sufocados 
pela perplexidade derivada dos aparentes con- 
trastes entre razao e fé. Moisés MaimGnides 
escreveu 0 Guia dos perplexos precisamen- 
te para demonstrar que a filosofia e a Bi- 
blia, na realidade, sao concilidveis. 

Para Maimonides, como para Avicena, 
pode-se demonstrar que Deus existe e pode- 
se também chegar a compreender que ele é 
uno e incorporeo. As coisas existentes sao 
contingentes, pois nao rém em si mesmas as 
razoes de sua propria existéncia e, conse- 
quentemente, remetem a um Ser necessa- 
rio. Diversamente de Avicena, porém, Mai- 
mOnides nado aceita de modo nenhum a 
doutrina da eternidade do mundo, ja que 
as provas aristotélicas dessa tese nao sao 
decisivas. Assim, 0 crente pode aceitar tran- 
qiiilamente o dogma da criagao. O mundo 
nao pode ser necessario, pois, caso contra- 





i" 
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rio, deveriamos negar a liberdade de Deus. 
O mundo ndo € eterno, mas contingente. 
Ele é fruto da livre vontade de Deus. E Deus 
é a causa eficiente e final de todo o univer- 
so. Por outro lado, MaimGnides posiciona- 
se proximo das concepe¢des de Averréis 
quando afirma que o intelecto agente é 
nico e separado para todos os homens, 
que possuem singularmente o intelecto pas- 
sivo, que conhecem pela ago do intelecto 
ativo. O resultado disso, na opinido de 
Maimonides, é que a imortalidade nao ca- 
be ao homem individualmente, j4 que, com 
a corrupc¢ao do corpo, se desvanece a dife- 
renca dos individuos, restando o puro inte- 
lecto. O homem nao é imortal como indivi- 
duo, mas somente como parte do intelecto 
ativo. As teses de Moisés Maimonides fo- 
ram freqiientemente retomadas pelos filé- 
sofos escolasticos e pelo proprio Tomas de 
Aquino. 


laictsdo de uit Manuscrito 
do sec. X7i, 

gue representa 0 filosofo 
emeédico judeu 

Moises Mannonides 
(14135-1204). 
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V. Alberto Mag no 


e Segundo Alberto Magno, o filésofo e o tedlogo se ocupam ambos de Deus, 
mas com perspectivas diversas: na perspectiva filoséfica conta apenas a razdo, 
enquanto na fé se vai além da razdo; na filosofia as premissas devem ser evi- 

dentes; na fé, ao contrario, age a inspira¢ado divina; a filosofia 


As diferencas parte dos dados de fato, a fé parte da revelagao; a filosofia 
entre perspectiva exercita uma visdo tedrica e destacada das coisas, a fé implica 
teoldgica envolvimento afetivo; por fim, a fé pode atingir a verdade que 
e filosofica a filosofia nao alcanga. 

> §23 Isto depende do fato de que o tedlogo se serve da ratio 


superior que alcanca nao as coisas, mas as causas eternas das 
coisas; a ratio inferior, propria do filésofo, se detém, ao contrario, nas coisas. A 
primeira ratio — da qual Agostinho é mestre — leva a sabedoria, a segunda — da 
qual Aristoteles é o intérprete maximo — leva 4 ciéncia. 


wl , O programa de pesquisa 
de Alberto Magno 





A primeira grande expressao filosofica 
e cientifica do impacto de Aristételes sobre 
a cultura ocidental latina é a do dominicano 
Alberto Magno. Foi 0 mais ilustre catedra- 
tico da faculdade de teologia de Paris e foi 
chamado “Magno” porque seu pensamen- 
to cientifico € filoséfico-teoldgico gozou de 
grande autoridade enquanto ainda vivia. 

Descendente dos duques de Bollstadt, 
Alberto nasceu em 1193 segundo alguns, em 
1206 segundo outros. Depois de um perio- 
do de magistério em algumas comunidades 
alemas, foi ilustre docente em Paris de 1245 
a 1248, retornando depois para Colénia. 
Apos breve estadia na corte pontificia de 
Anagni como conselheiro e em Ratisbona 
como bispo, estabeleceu-se em Coldnia, on- 
de morreu em 1280. 

Entre os escritos cientificos dignos de 
nota, podemos recordar: Sobre os vegetais 
e as plantas, Sobre os minerais e Sobre os 
animais. 

Entre seus escritos filoséficos, podemos 
lembrar: a Metafisica e um comentario ao 
Liber de causis, bem como suas parafrases 


da Etica, da Fisica e da Politica de Arist6- — \lberto Magno (falecido em 1280), 
rele: O MUS CONSPICHO PrecHrsor 

da grande sintese tomusta, 

é aqui representado em um afresco 





Por fim, dos seus escritos teolégicos sao 
dignos de nota: 0 Comentario as Sentengas, pintada em 1352 por Tonnis de Modena 
de Pedro Lombardo, a Summa de creaturis wa sala do Capitulo do ex-convento douunicany 
e o De Unitate intellectus (contra os aver- de Sao Nicolat, 
roistas). hoje Senmumario episcopal de Treviso. 
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Tanto na parafrase de algumas obras 
de Aristoteles como em seus escritos origi- 
nais, Alberto se mostra genuino admirador 
da filosofia e da ciéncia de Aristételes. Um 
de seus méritos mais significativos foi o de 
ter inserido o aristotelismo no pensamento 
cristao, orientando assim a atengao especu- 
lativa de seu ilustre discipulo Tomas de 
Aquino. 

O mérito de Alberto consiste muito 
mais em ter apresentado Aristételes como 
patrimonio a assimilar e nao como autor que 
devesse ser conhecido para ser melhor com- 
batido. Entre os filésofos, Aristételes “é 
aquele a quem se necessita dar maior crédi- 
to em filosofia”, como a Agostinho na teo- 
logia. Por isso, Alberto colocou-se contra 
os que combatiam, ou melhor, “blasfema- 
vam” a filosofia de Arist6teles, rigoroso e 
elevado pensador no que se refere ao “mun- 
do natural”, 

Aristételes e Agostinho, portanto, sao 
Os principais mestres, aos quais Alberto se 
refere constantemente e com base nos quais 
traca a distingado entre filosofia e teologia, 
que sao duas ciéncias especificas, distintas 
pelos principios de conhecimento, pelo su- 
jeito e o objeto de que tratam e pelo fim que 
perseguem. E verdade que tanto o filésofo 
como 0 teélogo tratam da existéncia de Deus, 
mas com perspectivas, resultados e finali- 
dades completamente diferentes. 


odes A distincao 


entre. filosofia e teologia 


Para Alberto, sao pelo menos cinco as 
diferencas entre 0 conhecimento filos6fico 
de Deus e 0 seu conhecimento teoldgico: 

1) no conhecimento filosdfico, utiliza- 
se somente a razao, ao passo que, com a fé, 
se vai além da razdo; 

2) a filosofia parte de premissas que 
devem ser conhecidas por si mesmas, ou seja, 
imediatamente evidentes, ao passo que na 
fé ha um lumen infusum que reflui sobre a 
razao, abrindo-lhe perspectivas que, de ou- 
tro modo, seriam impensaveis; 

3) a filosofia parte da experiéncia das 
coisas criadas, enquanto a fé parte do Deus 
revelante; 

4) a razao nao nos diz o que é Deus 
(quid sit), mas a fé o diz, dentro de certos 
limites; 
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5) a filosofia é procedimento puramen- 
te teorético, ao passo que a fé comporta pro- 
cesso intelectivo-afetivo, porque envolve a 
existéncia do homem no amor de Deus. 

Apenas para exemplificar a distingao 
entre filosofia e teologia, basta constatar 
que o conhecimento da realidade nao é uni- 
co, e sim duplo, conforme consideremos a 
res in se, € objeto da filosofia, ou a res ut 
beatificabilis, objeto da teologia. E nao sao 
poucos os problemas a propésito dos quais 
Alberto apresenta solugdes distintas. Por 
exemplo: ele expGe e mostra compartilhar 
a psicologia do conhecimento de Aristote- 
les; ao mesmo tempo, porém, compartilha 
a psicologia de Agostinho e a doutrina da 
imagem trinitaria na alma humana, no cam- 














Pagina de um codice 

do De animalibus de Alberto Magno. 
A miniatura cont a letra capitilar 
representa Alberto Magno 

conto babito dos dominicanos 
(Biblioteca Laurenciana, Floreng.at). 
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po da teologia. Alguns historiadores chega- 
ram a se perguntar qual era a doutrina psico- 
logica de Alberto, se a primeira ou a segunda. 
A resposta, porém, é que ele compartilha 
ambas as doutrinas, porque sao diferentes as 
ordens de consideragao e as perspectivas 
sob as quais estuda 0 mesmo “objeto mate- 
rial”. O mesmo pode-se dizer do mistério da 
Santissima Trindade, que em filosofia con- 
sidera-se incognoscivel, aO passo que em teo- 
logia, nas pegadas de Agostinho, ela é in- 
terpretavel. 

O mesmo vale também para o proble- 
ma da criagao: o fildsofo prova somente que 
o mundo nao pode ter comegado por um 
movimento de autogeracao, mas nao chega 
a idéia da criagao, da qual, ao contrario, parte 
o tedlogo. No que se refere ao carater tem- 
poral ou eterno do mundo, a filosofia nao 
pode se pronunciar com argumentos proba- 
térios nem a favor de uma nem de outra tese, 
bem como a proposito da imortalidade da 
alma individual; j4 para o tedlogo o mundo 
é criado e a alma é imortal. Em suma, theo- 
logica non conveniunt cum philosophicis in 
principiis, isto é, as coisas teoldgicas nao se 
conjugam com as coisas filosoficas em seus 
principios. Isso ocorre porque “a teologia se 
baseia na revelagao e na inspiracdo, nao so- 
bre a razao”. O fildsofo diz tudo o que pode 
ser dito “com base no raciocinio”. E com 
certeza, afirma Alberto, nao se pode ter qual- 
quer conhecimento da Trindade, da Encar- 
nacao e da Ressurreigao a partir de uma pers- 
pectiva puramente natural. 





r 3 Filésofos gregos 





e tedlogos cristaos 


Inimigo do antiaristotelismo que cam- 
peava na faculdade de teologia, Alberto apre- 
senta principios para uma avaliacdo mais 
serena das posig6es contrapostas. Os gregos 
—e Aristételes em particular — nos apre- 
sentaram andalises muito sutis sobre a alma 
humana, considerando-a porém num enfo- 
que geral. Ou seja: eles tematizaram os ob- 
jetos que especificam as poténcias espirituais 
e sensiveis de um modo geral, estabelecen- 
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do modalidades e perspectivas de carater 
universal e explorando apenas determina- 
dos habitos e poderes cognoscitivos da psi- 
que humana. E n4o é€ possivel ir mais além 
partindo dos principios racionais. 

Ja os tedlogos, considerando a realida- 
de specialius, descobriram na alma novas 
faculdades, correspondentes a aspectos espe- 
cificos e novos habitos cientificos correlatos, 
de cuja existéncia os fildsofos sequer sus- 
peitavam. E isso porque eles se serviram 
daquilo que Agostinho chama ratio superior, 
a parte superior da alma, dando lugar nao 4 
ciéncia, mas a sabedoria. Tal empresa sé lhes 
foi possivel porque eles foram iluminados 
pela Revelacao, que, como novo sol, desper- 
tou problemas antes desconhecidos. E mister 
observar aqui que a distingdo entre consi- 
deracdo communior e specialior da realida- 
de cognoscivel baseia-se na propria coisa, 
dotada de estrutura propria e, ao mesmo 
tempo, de uma ratio essendi totalmente re- 
ferida ao principio supremo. Assim, 0 co- 
nhecimento pode recair imediatamente so- 
bre a coisa ou sobre a idéia eterna a qual ela 
se refere. No primeiro caso, a consideragdo 
é communior, no segundo é specialior; a 
primeira € obra da ratio inferior, a segunda 
da ratio superior. Se isso é verdade, entéo 
que sentido tém as polémicas em curso con- 
tra o aristotelismo? 

Aos defensores radicais das teses — e 
somente das teses — agostinianas que se 
empenharam na polémica antiaristotélica, 
Alberto enderegou a censura de que so le- 
vavam em conta a ratio superior, deixando 
a ratio inferior de lado. Se Agostinho é 0 
mestre insuperavel na primeira, na segunda 
o mestre é Aristételes. Evidenciando o du- 
plo aspecto da realidade e o duplo plano da 
razao, Alberto mostra a oportunidade de 
desenvolver tanto uma quanto a outra: a 
sapientia, que se funda na ratio superior ilu- 
minada pela fé, e a scientia, que considera 
as coisas circunscritas em si, segundo suas 
causas imediatas. Por isso ele se empenhou 
a fundo para tornar conhecidas dos latinos 
as obras de Aristoételes. 

Mas a grande sintese especulativa en- 
tre a teologia crista e 0 aristotelismo nao foi 
obra de Alberto Magno, mas de Tomas de 
Aquino, do qual falaremos agora. 
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ntelecto @ um nome que se usa em sen- 
AVICENA tidos multiplos. 

Chamamos intelecto a saude mental ori- 
gindria no homem. Sua definigdo &@ entdo: 
uma Faculdade mediante a qual se opera a 
distingdo entre o belo @ o feio. Dizemos ain- 








1 da intelecto aquilo que o homem adauire de 
A teoria eis universais mediante a experiéncia @ se 
dos intelectos define: significados reunidos no espirito, pre- 








missas das quais se descobrem as vantagens 
@ os fins. €m outro sentido se diz que o inte- 
lecto é uma louvdvel disposigdo que perten- 

No passagem seguinte, Avicena sinté- | ce ao homem em seus movimentos, repou- 
tiza todos os possiveis significados do termo 505, Calavra, escolha. 








“intelecto”. 


Estes trés sentidos sdo aqueles em que 
a massa dos homens usa o termo intelecto; 





AVICENN&@ 


PHILOSOPHI PRACLARISSIMI 


AC MBDICORVM PRINCIPIS, 


Compendium de anima. 

De mahad.i.de difpofitione,feuloco,ad quem 
revertitur homo, vel anima eius poft morté, 

Aphorifmideanima. 

De diffinitionibus,& quacitis, 

Dediuifione fctentiarum. 


AB ANDREA ALPAGO BELLEVNENSS 
philofopho,ac medico, idiomatisqs arabici 
peritiffimo,ex arabicoin latinu vera. 
Cum expofitionibus eiufdem Andreg collectis 
ab auctoribus arabicts. 


OMNIA NVNC PRIMVM IN 
LYVCBM EDITA,. 





Frontisptcio estampado VENBTIIS APVD IYNTAS M D,XLYIy 


do Compendium de anima de Avicena, 
escrito por André Alpago, 1526. 
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mas para os fildsofos este tem oito signifi- 
cados: 


}) O intelecto do qual fala Aristételes 
no Livro do silogismo difere da ciéncia. Este 
intelecto, diz ele, designa os conceitos, @ 
os assentimentos que provém 4 alma medi- 
ante o espirito, enquanto a ciéncia & aquilo 
que resulta da aquisig¢Go exterior. Depois 
vém os intelectos recordados no Livro da 
alma. 


2) @ 3) O intelecto especulativo @ o in- 
telecto prdtico. O primeiro é uma Faculdade 
da alma que recebe a quididade! das coi- 
sas universais enquanto elas so universais. 
O segundo é uma faculdade da alma que é 
erincipio motor da Faculdade apetitiva, para 
aquilo que ela escolheu de particular em ra- 
zGo de um fim entrevisto. Chamam-se intelec- 
to numerosas forgas do intelecto especu- 
lativo, 


4) © intelecto material, Faculdade da 
alma preparada para receber as quididades 
das coisas abstraidas das mateérias. 


5) Intelecto habitual, que @ o intelecto 
material aperfeigoado de modo a se tornar 
uma poténcia vizinha ao ato mediante atua- 
¢G0 daquilo que Aristételes chama de inte- 
lecto no Livro do silogismo. 


6) O intelecto em ato, que é o aperfei- 
goamento da alma em uma forma qualquer, 
ou seja, uma forma inteligivel a ponto de en- 
tender esta ultima @ encerrar a mesma me- 
diante o ato quando o quiser. 


7) O intelecto adquirido, que @ uma 
quididade abstrata da matéria, a qual ¢@ For- 
temente impressa na alma como uma atua- 
¢do proveniente da parte exterior. 


8) Os intelectos que se dizem agentes, 
que sdo todos quididades completamente 
puras da matéria. 

€ eis a definigdo do intelecto Agente: 
ele 6, enquanto intelecto, uma Forma subs- 
tancial cuja esséncia @ ser quididade pura 
de qualquer mistura com a matéria, @ isso 
por si mesmo @ ndo por abstragdo que ou- 
tros dele fagam fora da matéria @e das co- 
nexdes da matéria, do modo como vem ob- 
tida a quididade de todo ente. Enquanto 
intelecto Agente ele 6 uma substancia que 
tem o atributo de que Falamos @ ao qual per- 


‘Ou seja, as esséncias. 
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tence a tarefa de fazer passar, iluminan- 

do-o, o intelecto material da poténcia para 
o ato. 

Avicena, organizado 

por G. Quadri, 

em Grande Antologia Filosdfica, 

Marzorati. 





ALBERTO MaGno 





A natureza 
do bem 





Entre 1236 e 1237 Alberto Magno com- 
pds o Tratado sobre a natureza do bem. Tra- 
ta-se de uma obra de juventude, a mais an- 
tiga que chegou até nos. 

Como aparece pelo Proémio, ela de- 
veria ter sido articulada em sete tratados. 
De fato, até nds chegaram apenas oO pri- 
meiro @ o segundo, provavelmente os uni- 
cos que foram compostos. 

No Proémio, além de expor o plano 
da obra, Alberto Magno “distingue o Bem 
em si @ por si, isto 6, Deus, e o bem pelo 
qual todas as coisas sdo bem, isto &, oO 
bem de natureza”. 

No primeiro tratado ele inicia defi- 
nindo o bem de natureza que ele identi- 
fica “com a ordem, pois todas as criaturas, 
criadas por Deus, s6o a ele ordenadas 
e, seguindo Agostinho, distingue nele 
o modo, a figura @ a ordem. A esta dis- 
tin¢do reconduz a do livro da Sabedo- 
ria, em que se Ié que Deus dispds todas 
as coisas conforme o numero, medida, 
peso’. 

No segundo tratado, em primeiro lu- 
gar, define-se o que é o bem genérico 
@, portanto, Alberto Magno, “com conti- 
nuas referéncias a Biblia @ aos Podores, 
mostrfa] que este bem se manifesta no 
homem ‘Quando fazemos aquilo que de- 
vemos fazer @ deixamos de lado aquilo 
que € preciso deixar de lado’, @ falta 
‘quando descuramos aquilo que deve ser 
feito, @ quando fazemos aquilo qué ndo 
— 
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devemos fazer’, e sé readquire conside- 
rando com atencdo a matéria de nossas 
a¢des @ realizando frequentemente boas 





agées, para adquirir agilidade ao reali- 
Zar o bem". 


1. Proémio 


“Por que me chamas bom? Ninguém @ 
bom a nao ser um sd, Deus”. Desta resposta 
do Filho de Deus se compreende que bom 
s@ deve entender em dois significados, isto 
&, como aquilo que é bom por si e substancial- 
mente @ & ele prdprio sua bondade, e este 
apenas Deus; em outro significado se diz que 
&é bom aquilo que néo é@ sua bondade. Ago- 
ra pretendemos tratar das diferengas entre 
estes dois bens do ponto de vista moral, in- 
vocando o Bem substancial, que, conforme 
escreve Agostinho no livro sobre a Trindade, 
é “bem de todo bem" para que, mostrando- 
s@ ele prdprio na riqueza de sua bondade, 
descubra um tesouro de bondade a ser ca- 
vado, revelando aquilo que, também sequn- 
do os que s@ ocupam de moral, todos de- 
sejam, porque, conforme o que diz o Filésofo 
nas €ticas: “Dizem que é bem aquilo a que 
todos tendem”". Da natureza deste bem cria- 
do desejamos, portanto, neste tratado fazer 
uma exposigdo mais moral do que metofisica, 
compondo um primeiro tratado sobre o bem 
d@ natureza, um segundo sobre o bem da 
virtude politica, um terceiro sobre o bem da 
graga, um quarto sobre o bem que estd nos 
dons (do Espirito Santo), um quinto sobre o 
bem das bem-aventurangas, um sexto sobre 
o bem dos frutos do Espirito, um sétimo @ 
ultimo sobre o bem da Felicidade @ da bem- 
aventuranga nas quais & plena a perfeigdo 
da vida espiritual. 











2. A definigdo do bem de natureza 


Voltemos ao primeiro ponto, definindo @ 
dividindo o bem de natureza ou ordem; @ tais 
[bens de natureza] sdo todas as coisas cri- 
adas, que Deus na sua bondade criou @ or- 
denou asi mesmo @ 4 sua gldria. Sobre isso 
lemos no primeiro capitulo do Génesis: “Viu 
tudo o que havia feito, e era muito bom"; e 
no Salmo: “Abrindo tua méo cumulaste de 
bondade todas as coisas”. Agostinho dis- 
tingue esta bondade em modo, figura @ or- 
dem. O modo @ o limite de cada coisa, isto 
é, que pde diante de toda criatura um Fim 





segundo sua esséncia, a Fim de que nado 
aparesa disforme caso o ultrapasse para 
além da medida. A figura @, pois, a forma e 
a perfeigdo da coisa em sua natureza. A or- 
dem, por fim, & inclinagdo ao devido fim da 
prépria natureza. No livro da Sabedoria, a 
este respeito lemos: “Dispuseste todas as 
coisas conforme o numero, a medida @e o 
peso”. O numero @ a Forma que dd 4 coisa 
uma disposigdo proporcionada, conforme diz 
Boécio no livro A consolacgéo da Filosofia: 
“Com os numeros abracas os elementos, de 
modo que o frio concorde com as chamas, @ 
as muitas dquas com os desertos, @ assim o 
Fogo etéreo néo voe embora, nem as terras 
com Oo prdéprio peso sejam puxadas para o 
fFundo". 

Aqui de fato Boécio chama numeros as 
proporgdées de mistura e de compasicdéo, se- 
gundo as quais Deus formou os elementos @ 
com estes Ultimos as coisas compostas, para 
que nenhum dos componentes se separe do 
outro @ a criatura ndo seja assim diminuida. 
A medida @, pois, o modo que circunscreve 
@ limita o coisa, para que ndo se estenda 
demasiado ou de modo imperfeito. Peso, Fi- 
nalmente, & a ordem que guarda @ conserva 
a ordem de natureza segundo a inclinagdo 
da coisa para o prdprio lugar @ para o pré- 
prio operar. Esta, portanto, & a bondade de 
natureza que se encontra em toda criatura 
de Deus; mas também esta bondade Deus 
ordena @ conduz pela méo. Com efeito, esta 
bondade ¢@ um trago da trindade @ da unida- 
de: da unidade, porque estes elementos se 
encontram em uma sé coisa; da trindade, por- 
que sdo trés os elementos que se conside- 
ram em qualquer coisa. Com efeito, na Figura 
se tem o Filho; no modo ou medida, o Pai, 
que com seu poder define e limita cada coi- 
sa; NO peso depois, Ou na ordem, o Espirito 
Santo, que bem ordena toda coisa no bem @ 
a cumula com sua bondade. Nesta bondade, 
portanto, Deus viu aquilo que havia criado, 
porque as criaturas para ele, Bem, eram boas 
@aele, por sua bondade, eram ordenadas, 
@ por esta bondade “os céus narram a gldria 
de Deus", @ o Apéstolo diz: "Boa é toda cria- 
tura de Deus”. [...] 











3. A definic¢do do bem genérico 


Bem genérico é definido por alguns mes- 
tres como aquilo que genericamente @ bem, 
que pode ser feito bem @ mal, mas em si é 
bem, distinguindo assim entre bem em si & 
bem por si (secundum se). Com efeito, como 
dizem, as agées boas por si, como por exem- 
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plo as obras da caridade e da fé etc., jamais 
so realizadas mal, ao invés, as agdes boas 
em si, isto é, as agées boas por aquilo que 
ha em si mesmas, por vezes podem ser 
realizadas mal por algum motivo, como por 
exemplo o dar esmola, que & Feito mal quan- 
do @ feito para consequir o elogio dos ho- 
mens, embora permanecendo sempre uma 
agdo boa em si. Se depois aquilo que dizem 
estes mestres seja verdadeiro ou ndéo, &@ ta- 
refa de outros considerdé-lo atentamente. €u, 
na verdade, prefiro definir o bem genérico 
como aquilo que & o primeiro bem por aquilo 
que se refere aos costumes. € preciso, por- 
tanto, considerar que algumas coisas de- 
pendem de nds, outras nda; ndo dependem 
de nds as criaturas deste mundo, depende 
de nds aquilo do que somos senhores, como 
as agdes voluntdrias, sejam elas atos ou pa- 
lavras. 

Como na natureza uma s6 coisa & O pri- 
meira, @ & o sujeito das formas naturais, isto 
é, amatéria, e tem por vezes uma forma bela, 
por vezes uma forma feia, também nos cos- 
tumes, isto é, nas obras de nossa vontade, 
hé uma obra que esta sujeita as circunstdn- 
cias, @ isso se entende como bem genérico @ 
mal genérico, @ se reveste por vezes de cir- 
cunstancias boas, por vezes de circunstdn- 
cias mds. Assim, o bem genérico @ simples- 
mente uma agado que tem como termo uma 
matéria adequada, como dar de comer a um 
faminto, matar quem deve ser morto ¢ liber- 
tar quem deve ser liberto. Com efeito, maté- 
ria da agdo & aquilo a que se aplica a prd- 
pria agdo. Da mesma forma, mal genérico é 
Q agado que tem como termo uma materia ndo 
adequada, como dar de comer a alquém que 
@sta saciado ou matar quem ndo deve ser 
morto. € assim também no restante. Portan- 
to, de um lado uma agéo genericamente boa 
pode ser realizada mal, e uma agdo generi- 
camente md pode ser bem realizada. Com 
efeito, se uma agdo genericamente boa rea- 
liza-s@ em circunstdncias mds, realiza-se em 
todo caso mal, como dar de comer a um fa- 
minto para depois se gabar disso, ou nutrir 
um fanfarrdo; ¢ da mesma Forma, matar quem 
deve ser morto por rancor @ desejo de vin- 
ganga, sem observar a ordem da lei. Ao con- 
trario, uma agdo genericamente mda pode ser 
realizada bem, como dar a quem nao & pre- 
ciso dar, mas em nome do profeta @ para 
fazer peniténcia, @ matar quem ndéo deve ser 
morto, porquY assim exigem as acusacgdoes |@ 
as provas, que sdo contra ele; o juiz, com 
efeito, & Forgado a proceder conforme as acu- 
sagdes @, portanto, mesmo que apenas com 
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sua consciéncia, sabe que o acusado @ ino- 
cente, todavia é forgado a fazer matar quem, 
conforme a ordem da lei, foi provado ser cul- 
pdvel pelas acusagées @ pelas deposigées 
das testemunhas. 

Depois disso, devemos considerar este 
bem do ponto de vista moral, mostrando 
como se manifesta no homem, como falta no 
mais das vezes @ como, uma vez perdido, 
pode-se reconquistda-lo. 


4. Como se manifesta o bem genérico 


Portanto, uma vez que este bem consis- 
te em uma justa proporgao de nossa agdo 
em relacdo 4 matéria, isto 6, da coisa que 
constitui o termo de nossa agdo, o bem se 
manifesta em nds quando fazemos aquilo que 
devemos fazer, e deixamos de lado aquilo 
que & preciso deixar de lado, isto é, como 
diz Gregorio Magno: "Da de comer a quem 
morre de fome, porque se néo Ihe dds de 
comer, tu o matas”, @ como lemos nos Pro- 
vérbios: “Liberta aqueles que sdo levados 4 
morte”. “Dar de comer a quem tem fome”, com 
efeito, 6 restaurar quem deve ser restaura- 
do; da mesma forma, libertar quem @ levado 
4 morte por causa da fraude de outro @ néo 
por sua iniquidade, @ libertar quem deve ser 
liberto. € assim também ao realizar esta ou- 
tra agdo encontramos um exemplo de bem 
genérico; com efeito, J6 diz de si mesmo: 
"Destrogava as presas do perverso, @ de 
seus dentes arrancava a presa”. Com efei- 
to, "destrogar as presas do perverso” @ des- 
trogar aquilo que deve ser destrogado, @ 
“arrancar de seus dentes a presa” é libertar 
quem deve ser liberto. 

Para a primeira agdéo, isto @, restaurar 
quem deve ser restaurado, sdo desculpados 
o sacerdote Abimelec, que dev de comer a 
Davi o pGo consagrado da apresentagdo, @ 
os discioulos do Senhor que colheram espi- 
gas no dia de sdbado. Para a segunda agaéo, 
isto 6, libertar quem deve ser liberto, louva 
a si mesmo Davi quando, no acampamento 
contra os filisteus, diante de Saul diz ter ma- 
tado o ledo, isto 6, Os tiranos que oprimiam 
injustamente o povo de Deus, @ 0 urso, isto 
é, os amantes dos prazeres @ blasfemadores 
contra os quais deve ser Feita justiga. 

Da mesma forma, o homem deve matar 
em si mesmo aquilo que deve ser morto, isto 
é, O concupiscéncia @ o pecado, como diz o 
Apostolo: “Castigo meu corpo f...]", @ aos 
Romanos: “Considerai a vés mesmos como 
mortos em relagdo ao pecado, mas vivos em 
relagdo a Deus”. Mata em si o ledo quando 
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afasta da ira o poder irascivel de sua alma, 
© urso quando apaga o concupiscivel, por- 
qué ndo realizas seus desejos: da de comer 
a quem deve ser restaurado quando nutre 
sua alma com o pdo da vida, isto é, da gracga 
celeste, como pedimos ao rezar todos os 
dias: "Dé-nos hoje nosso pao cotidiano". 


5. Como falta o bem genérico 


Devemos agora considerar por quais 
agéoes este bem mais facilmente Falta. Ora, 
estas agées sdo duas, isto é, quando des- 
curamos aquilo que deve ser feito, e quando 
fazemos aquilo que néo devemos fazer. Como 
de fato em nosso corpo o bem da saude é 
danificado de dois modos, isto é, quando néo 
nos @ subministrado o necessadrio, @ neste 
caso a saude s@ arruina por UMA caréncia, & 
também quando fazemos coisas danosas 4 
saude ou ingerimos coisas danosas ao cor- 
po, como um veneno: da mesma forma tam- 
bem o bem genérico dos costumes @ des- 
truido de dois modos, porque s@ consuma por 
inanigao quando, descurando fazer aquilo 
que devemos fazer, ndo subministramos a 
aima o necessdrio; @ & morto pelo veneno 
Co pecado, quando fazemos aquilo que ndo 
devemos fazer. 








6. Como se readquire o bem genérico 


Para readaquirir o bem genérico ha para 
o homem duplo caminho: o primeiro consiste 
em semore adequar suas agde@s aquilo a que 
s@ aplica a prdpria agéo., isto é, ao conside- 
rar, com previdente solicitude, o que tem a 
disposigdo, @ para dele fazer conta a Fim de 
regular sua agdo, adequando-a. Outro cami- 
nho consiste em realizar frequentemente di- 
versas boas agées, porque a frequéncia , 
por assim dizer, a mde da facilidade para 
realizar o bem. 

A propdsito do primeiro caminho se diz 
no Génesis que Isaac, quando Rebeca foi até 
ele, tinha saido para passear pelo campo: 
“o campo", com efeito, em que nés devemos 
trabalhar com fadiga @ o nosso comportamen- 
to; af “passeamos” quando com previdente 
solicitude cuidamos que cada agdo nossa se 
una de modo justo 4 matéria 4 qual se deve 
aplicar. Por isso diz o Eclesidstico: “Se fazes 
o bem [...] e em tuas boas agdes haverd muita 
graga”, @ ainda: “Beneficia o justo @ disso 
terads uma grande recompensa, talvez néo 
dele, mas certamente do Senhor". Por isso 
também quem quer construir uma casa, pri- 
meiro examina e mede a materia de que dis- 





poe, para ver como dela se pode servir, @ 
depois torna sua agdo adequada 4 materia. 
€ assim ensina o Fildsofo na Etica, dizendo: 
“€ um bom sapateiro aquele que dos couros 
a sua disposigdo extrai o melhor calgado"; @ 
da mesma forma é bom moralmente quem 
realiza a agdo melhor @ mais conveniente em 
relagdo a matéria com a qual deve agir. 

Al propésito do segundo caminho, isto 
é, da realizagdo de muitas boas agées, para 
que da frequéncia nasga a facilidade, se diz 
nos Provérbios: “V4 até a formiga, prequigo- 
so, & aprende a sabedoria; ela, com efeito, 
embora ndédo tendo um chefe, recolhe para si 
0 alimento durante o tempo da ceifa”. € ain- 
da, de modo egrégio, com quatro metdforas 
no fim dos Provérbios o ensina Saloméo, di- 
zendo: “Sdo quatro as coisas menores da 
terra, mas sGo mais sdbias que os sdbios: 
as formigas, povo sem forga, que recolhem o 
alimento durante o tempo da ceifa: as lebres, 
eovo fraco, que pdem na rocha sua toca; os 
gafanhotos, que ndo tém rei, mas saem to- 
dos divididos em fileiras; as lagartixas, que 
se podem prender com as méos, mas habi- 
tam nos paldcios dos reis”. 

€ aqui estdo indicados os quatro Frutos 

da realizagdo de muitas agées boas. Primei- 
ramente méritos em abundancia, que sdo o 
alimento da alma; mesmo se a formiga & um 
animal pequenissimo & pode transportar ape- 
nas um pouco por vez, todavia muitas Formi- 
gas, com o vaivém continuo, consequem acu- 
mular muito. Como, com efeito, diz o Fildsofo 
[Aristételes]: “uma andorinha nédo faz o ni- 
nho” com um sé véo, mas com mais @ mais 
véos; também se apenas uma acdo parece 
pequena, todavia muitas agdées adquirem ri- 
cos mé@ritos. Assim as abelhas praduzem mel 
@ cera, NAO uma sé, Mas muitas, @ Ndo com 
um so v6o, mas com muitos. 
O segundo fruto &@ que o homem, em- 
bora sendo fraco, realizando frequentemente 
muitas boas acées torna-se forte no bem. A 
lebre, com efeito, 6 o homem timido no com- 
bate ao pecado. Todavia, com uma agdo 
depois da outra sobe sobre a firmissima ro- 
cha do hdbito e ali pde 0 bergo do reépouso 
na virtude, para néo ter de sofrer os assal- 
tos dos vicios. 

O terceiro fruto @ que, mesmo s@ o ho- 
mem, fraco por sua origem, ndo tem um rei 
que possa cuidar de suas tarefas @ das quer- 
ras, todavia, impelindo (como um gafanho- 
to) um salto da terra, deste e daquele bem 
nasce UMA multiddo, que vai contra o diabo. 
Por isso, no Caéntico dos cdnticos s@ diz da 
esposa que © “terrivel como esquadréo". 
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O quarto fruto 6 que, mesmo que o céu 
@oreino dos céus estejam muito longe de 
nds, todavia, arrastando-nos continuamen- 
te como as lagartixas, com nossas agées ha- 
bitaremos no céu “nos paldcios dos reis” 
santos, daqueles reis, digo, que no Apo- 
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calipse dizem: “Fizeste de nds um reine para 
nosso Deus”. Com efeito, sdo reis todos 
aqueles que recebem a coroa no reino dos 
CGUS. 


Alberto Magno, 
O bem. 
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AV grande sintese 
de Lomas de Z\quino 








Tomas nasceu em Roccasecca em 1221. Apesar da hosti- 
lidade da familia, entrou na ordem dos dominicanos, e de 1248 


I. A vida e as obras de Tomas 








A vida 
+» §7 


a 1252 foi discipulo de Alberto Magno. A seguir ensinou em 
Paris e depois nas principais universidades européias (Colénia, Bolonha, Roma, 
Napoles), conforme era costume dos dominicanos. Morreu em 1274 no mosteiro 


de Fossanova. 


e Santo Tomas é o representante maximo da Escolastica. 
Sua filosofia 6 considerada como preambulum fidei, ou seja, 
como preparacdo para a fé, mas exatamente por isso ela goza 
de autonomia propria. Além disso, a filosofia de Tomas tem 
uma funcdo apologeética, pois permite discutir com quem nao 


aceita nenhuma fé. 


Tomas, 





um dos maiores pensadores 


de todos os tempos 


Expoente maximo entre os escolasticos, 
verdadeiro génio metafisico e um dos maio- 
res pensadores de todos os tempos, Tomas 
de Aquino elaborou um sistema de saber 
admiravel pela transparéncia légica e pela co- 
nex4o organica entre as partes, de indole mais 
aristotélica do que platénico-agostiniana. 

Italiano pelo lado do pai, Landolfo, con- 
de de Aquino, e normando pelo lado da mae, 
Teodora, Tomas nasceu em Roccasecca, no 
sul do Lacio, em 1221. Teve sua educagdo 
primdria na abadia de Montecassino, para 
onde foi levado na esperanga de que contri- 
buisse para o brilho do sobrenome da fami- 
lia. Com efeito, o abade de Montecassino 
era poderoso feudatario. Mas, devido as 
continuas guerras entre papa e imperador, 
a abadia foi logo reduzida a estado de aban- 
dono desolador e de triste decadéncia. Por 


A filosofia 
como 
preambulum 
fidei 

>§2 


essa razao, Tomas prosseguiu seus estudos 
em Napoles, na universidade recentemente 
fundada por Frederico Il. 

Foi ai que entrou em contato com a 
ordem dos dominicanos, muitos dos quais 
dedicavam-se ao estudo e ao ensino univer- 
sitarios. E decidiu ingressar na ordem, atrai- 
do pela nova forma de vida religiosa, aber- 
ta para as novas instancias sociais, envolvida 
no debate cultural, e livre de interesses mun- 
danos. Sua decisdo foi firme e, apesar da 
oposicao da familia, expressa por varias for- 
mas, tornou-se irrevogavel. 

Discipulo de Alberto Magno em Col6- 
nia entre 1248 e 1252, logo mostrou seu 
talento especulativo. Convidado pelo mes- 
tre a expor seu ponto de vista sobre uma 
quaestio que estava sendo debatida, Tomas, 
que era chamado de “boi mudo” pelo com- 
portamento reservado e silencioso, expOs 0 
problema com tanta profundidade e lim- 
pidez que levou Alberto a exclamar: “Este 
mogo, que nds chamamos de ‘boi mudo’, mu- 
gira tao forte que se fara ouvir no mundo 
inteiro!” 


212 


Em 1252, quando o mestre-geral da or- 
dem solicitou um jovem bacharel (hoje, se 
diria professor-assistente) para encaminhar 
a carreira académica na Universidade de Pa- 
ris, Alberto nao hesitou em indicar Tomas. 

Ensinou em Paris de 1252 a 1254 como 
baccalaureus biblicus, e de 1254 a 1256 co- 
mo baccalaureus sententiarius. Nada temos 
do seu ensino biblico, mas, dos seus comen- 
tarios as Sentencas de Pedro Lombardo, res- 
ta-nos 0 monumental Scriptum in libros 
quattuor sententiarum, Ademais, sao desse 
periodo os opusculos De ente et essentia e 
De principiis naturae, nos quais Tomas ex- 
poe os principios metafisicos gerais em que 
iria inspirar suas reflexGes posteriores. 

Superados os obstaculos interpostos 
pelos “mestres seculares”, ele foi agraciado 
com 0 titulo de magister em teologia, junta- 
mente com sao Boaventura, obtendo uma 
catedra em Paris, onde ensinou de 1256 a 
1259, Remontam a esse periodo as Quaes- 
tiones disputatae de veritate, 0 Comentario 
ao De Trinitate de Boécio e a Summa Con- 
tra Gentiles. 

Depois desse periodo parisiense, Tomas 
peregrinou pelas maiores universidades eu- 
ropéias. Pertencem a essa época as Ouaes- 
tiones disputatae de potentia, o Comentario 
ao De divinis nominibus do Pseudo-Dioni- 
sio, o Compendium theologiae e o De subs- 
tantiis separatis. 

Chamado pela segunda vez a Paris, para 
combater os antiaristotélicos e os averroistas, 
que tinham em Siger de Brabante o seu por- 
ta-voz, ele escreveu 0 De aeternitate mundi ¢ 
o De unitate intellectus contra averroistas, e 
preparou o esboco de sua obra maior, a 
Summa theologiae, iniciada em sua estadia 
em Roma e Viterbo, continuada em Paris e 
depois em Napoles, mas nao concluida. 

Sua satide estava em declinio. Ele chegou 
a dizer ao seu fiel amigo e secretario Reginal- 
do de Piperno, que 0 exortava a terminar sua 
obra: Raynalde, non possum, quia omnia quae 
scripsi videntur mihi paleae (“Reginaldo, nao 
posso, porque todas as coisas que escrevi me 
parecem inépcias”). E, diante da insisténcia 
de Reginaldo, repetiu: Videntur mihi paleae 
respectu eorum quae vidi et revelata sunt mibi 
(“Parecem-me inépcias em relagdo as coisas 
que vie que me foram reveladas”). Dessa de- 
claracdo emerge o sentido de pequenez e qua- 
se de inutilidade da propria obra, que um 
homem profundamente religioso como ele 
experimentava diante do mistério da morte 
e da esperanga do encontro com Deus. 
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Foi surpreendido pela morte aos 53 
anos, em 7 de marco de 1274, no mosteiro 
cisterciense de Fossanova, quando viajava 
para Lido, para onde ia, por ordem do papa 
Greg6rio X, precisamente para participar de 
um Concilio. 


od Razdo e fé, 


filosofia e teologia 


Na abertura da Summa contra gentiles, 
Tomas faz suas as palavras de Hilario de 
Poitiers: “Sei que devo a Deus, como prin- 


pe pebeee fo ” a> fee Pra e 
avis 








Mintatura tirada de win niaituserito 
do De unitate intellectus de Tomas de Aquine 
(Biblioteca Ambrostana, Milao). 
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cipal dever de minha vida, que cada pala- 
vra minha e cada sentido meu falem dele”. 
O objeto primario de suas reflexdes é Deus, 
nao o homem ou o mundo, porque somente 
no contexto da revelacdo é que se torna pos- 
sivel raciocinar sobre o homem e o mundo. 

Muito se tem discutido sobre se existe 
ou nao uma razdo aut6noma da fé em To- 
mas, ou seja, uma filosofia distinta da teo- 
logia. A verdade € que em Tomas ha uma 
razao e uma filosofia como preambula fidei. 
A filosofia tem sua configuragao e sua au- 
tonomia, mas nao exaure tudo 0 que se pode 
dizer ou conhecer. Assim, € preciso integra- 
la a tudo o que esta contido na sacra doctri- 
na em relacao a Deus, ao homem e ao mun- 
do. A diferenga entre a filosofia e a teologia 
nao esta no fato de que uma trata de certas 
coisas e a outra de outras coisas, porque 
ambas falam de Deus, do homem e do mun- 
do. A diferenga esta no fato de que a pri- 
meira oferece um conhecimento imperfeito 
daquelas mesmas coisas que a teologia esta 
em condic6es de esclarecer em seus aspec- 
tos e conotagoées especificos relativos a sal- 
vacgao eterna. 

A fé, portanto, melhora a razao assim 
como a teologia melhora a filosofia. A gra- 
¢a nao suplanta, mas aperfeicoa a natureza. 
E isso significa duas coisas: 

a) a teologia retifica a filosofia, nao a 
substitui, assim como a fé orienta a razdo, 
nao a elimina; 

b) a filosofia, como preambulum fidei, 
tem sua autonomia, porque é formulada 
com instrumentos e métodos nao assimi- 
laveis aos da teologia. 


i! 3 ”~A teologia 


nao substitui a filosofia 


Na Summa contra gentiles, falando 
a proposito das verdades relativas a Deus, 
Tomas escreve: “Ha algumas verdades que 
superam todo poder da raz4o humana, co- 
mo, por exemplo, a verdade de que Deus 
é uno e trino. Outras verdades podem ser 
pensadas pela razao natural, como, por exem- 
plo, as verdades de que Deus existe, de 
que Deus é uno, e outras mais”. Enquan- 
to, em outras obras, ele exp6e conjunta- 
mente as verdades naturais e sobrenaturais, 
aqui os trés primeiros livros sao dedica- 
dos as verdades que ele considera acessi- 
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veis a razao. No primeiro livro, por exem- 
plo, em que fala de Deus, nao aborda a 
questao da Trindade; ja as verdades co- 
nhecidas somente pela Revelacdo as reune 
no quarto livro. 

E preciso partir das verdades “racio- 
nais”, porque € a razao que nos une. Escre- 
ve santo Tomas: “E necessario recorrer a 
razao, a qual todos devem assentir”. E so- 
bre essa base que se podem obter os primei- 
ros resultados universais, porque racionais, 
com base nos quais se pode depois cons- 
truir um discurso de aprofundamento de 
carater teolégico. Discutindo com os judeus, 
pode-se assumir como pressuposto o Anti- 
go Testamento; discutindo com os heréticos, 
pode-se assumir toda a Biblia. Mas que pres- 
suposto pode tornar possivel a discussao 
com os pagaos ou gentios sendo aquilo que 
nos assemelha, isto é, a razao? 





fonnis (1221-1274) 

marca 0 dpice da Escolistica medieval. 
E unanimemente considerada o mdgnxiuno 
dos filosofos medievats 

(Colegdoa Groviana, Florenga). 
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Anteporta da primeira edicao 
estampada da Opera omnia 
de Tomnis de Aquino 

(Roma, 1570). 

QO filosofo é retratado 

entre duas mulberes 

que sintbolizain 

ad Teologia ea Filosofia. 


A esse motivo, de indole apologética, 
devem-se acrescentar duas consideracGes de 
carater mais geral, isto é, no sentido de que a 
razao constitui nossa caracteristica. Deixar 
de utilizar essa forga, mesmo que em nome 
de uma luz superior, seria deixar de lado uma 
exigéncia primordial e natural. Ademais, exis- 
te um corpus filos6fico que é fruto de tal exer- 
cicio racional, como a filosofia grega, cujos 
resultados foram apreciados e utilizados por 
toda a tradi¢ao crista. Por fim, Tomas tinha 
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IANGELICI 
| ORDINIS FRATRVM| 
| PRAEDICATORVM 

# OPERAOMNIA 
; GRATHIS-PRIVILEGIISQ: 


PLLV. PON TMA X- 
TYPIS EXCVSA- 


a conviccdo de que, apesar de sua radical 
dependéncia de Deus no ser e no agir, o ho- 
mem e 0 mundo gozam de relativa autono- 
mia, sobre a qual deve-se refletir com os ins- 
trumentos da razao pura, fazendo frutificar 
todo o potencial cognoscitivo para respon- 
der a vocagao original de “conhecer e domi- 
nar o mundo”. Assim, o saber teologico nao 
suplanta o saber filosdfico nem a fé substitui 
a razao, até porque, e este é 0 Ultimo motivo, 
a fonte da verdade é unica {1 
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Il. A ontologia 


#A metafisica de Tomas distingue o ente da esséncia e 
privilegia o primeiro em relacéo a segunda. O ente pode ser 
Iégico (conceitual) e real (extramental). O ente légico tem a 
fungao de unir mais conceitos, mas isso ndo significa que para 
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Ente logico 
e ente real 
~> § 1-2 


cada ente ldgico corresponda um ente real (por exemplo, ao conceito de cegueira 
nao corresponde nenhum ente real). E esta a posigdo do “realismo moderado” 
que recorre ao poder de abstracdo do intelecto para explicar os universais. 


Tudo o que existe é ente e, portanto, também Deus e o 
mundo. Todavia, Deus e o mundo sao entes de modo diverso: 
o ser se predica deles por analogia; Deus é 0 ser, o mundo tem 
oO ser. 


#A esséncia 6 0 “o que é” de uma coisa, mas é apenas po- 
téncia de ser: apenas em Deus poténcia e existéncia coincidem; 
no mundo e no homem n4o ha correspondéncia entre poténcia 
de ser e existéncia real. Por este motivo, apenas Deus é necessa- 
rio (possui como préprio o ato de ser): o mundo, ao contrario, é 
contingente, porque possui o ser apenas por participacgdo. 


O ser 
por analogia 
>» §3 


Ser necessdrio 
e ser contingente 
> §3 


#Em Tomas 0 ato de ser tem proeminéncia sobre a esséncia, a tal ponto que 
sua filosofia pode ser considerada uma metafisica do ser. O problema dominante 


é, portanto, estabelecer 0 que é 0 ser (e ndo 0 que é a essén- 
cia), Ou por que existe o ser e ndo o nada. Mas a solucao per- 
tence ao 4mbito do mistério, e ao homem cabe maravilhar-se a 
cada momento do fato de que tudo o que é existe, enquanto 
seria mais logico que nao existisse. Diverso, porém, é o discur- 
so sobre os modos de ser que sao para nosso fildsofo as dez 
categorias. 


® Todo ente compreende em si o uno, o verdadeiro e o 
bom (os assim chamados transcendentais do ser), motivo pelo 
qual se pode dizer que o ser é uno, verdadeiro e bom. 


eDizer que oser é uno significa afirmar que ele é intrinse- 
camente nao contraditério; mas também neste caso a unidade 
se predica de Deus e do homem apenas por analogia. Deus, 
com efeito, 6 verdadeiramente simples; o homem, ao contra- 
rio, 6 uma unidade por composic¢ao (esséncia + actus essendi). 


O ser prevalece 
sobre a esséncia 
+» §4 


Os 
transcendentais 
do ser 

>»§5 


Omne ens 
est unum 
—» §5.1 


@O verdadeiro é um transcendental do ente no sentido de que todo ente é 
inteligivel. Mas isso pode ser dito em dois sentidos: de um lado, para afirmar que 


existe uma verdade ontoldgica (todo ente é verdadeiro por- 
que se adapta ao intelecto divino que o pensa), e por outro 
lado para afirmar que existe uma verdade ldgica, que é a ade- 
quacao da nossa mente humana ao objeto. A verdade de um 
ente depende do grau de ser que possui; neste sentido, Deus, 
que é sumo ente, é também suma verdade. 


#Por fim, tudo o que é, é também bom porque é fruto da 
bondade difusiva de Deus. Nessa luz Deus se apresenta como 
Sumo bem. 


Omne ens 
est verum 
>» §5.2 


Omne ens 
est bonum 
+» §5.3 
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Semelhanca 

e dessemelhanca 
de Deus 

com o criado: 

a relacdo 

de analogia 

e a teologia 
negativa 


~» § 6-7 logia. 


O conceito de ente 





Tomas exp6e as linhas fundamentais 
da metafisica em sua obra juvenil O ente e 
a esséncia, onde explicita os conceitos de 
ente e de esséncia, delineando os tracos ca- 
racteristicos das premissas teoréticas que 
sustentarao sua construcao filos6fico-teold- 
gica. 

O conceito fundamental é 0 de ente, com 
o qual se indica qualquer coisa que exista. 
Ele pode ser tanto /6gico ou puramente con- 
ceitual, como real ou extramental. Essa dis- 
tingao é da maior importancia, porque sig- 
nifica que nem tudo o que € pensado existe 
realmente. O ente légico € 0 ente real sao duas 
vertentes que se precisa manter distintas. 


O ente légico 





Pois bem, o ente logico se expressa pelo 
verbo auxiliar ser, conjugado em todas as for- 
mas: “A sua fungdo é a de unir varios con- 
ceitos, sem com isso pretender que eles exis- 
tam efetivamente na realidade, pelo menos 
do modo como sao concebidos por nés. Nés 
usamos 0 verbo ‘ser’ para expressar cone- 
x6es de conceitos, que sao verdadeiras en- 
quanto ligam corretamente tais conceitos, 
mas nao expressam a existéncia dos concei- 
tos que ligam. Quando dizemos que ‘a afir- 
magao é contraria a nega¢gao’ ou que ‘a ce- 
gueira esta nos olhos’, falamos a verdade, 
mas esse ‘esta’ nao significa que existe a afir- 
macdo nem que existe a cegueira. Existem 
homens que afirmam e existem coisas sobre 
as quais podem-se pronunciar afirmagoes, 
mas nao existem afirmag6es. Existem olhos 
privados de sua funcao normal, mas nao 
existe a cegueira: a cegueira € 0 modo pelo 
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e Dado que Deus é causa do criado, 0 proprio criado 
apresenta algumas semelhancas com Deus. Por outro lado, a 
transcendéncia de Deus implica também uma insuperavel 
dessemelhanga entre o Criador e o criado, a ponto de nosso 
conhecimento de Deus (pelo fato de que Deus ndo tem ne- 
nhuma esséncia especifica) tornar-se impossivel, e exprimivel 
apenas por via negativa. Essa contempordnea semelhanca e 
dessemelhan¢a do mundo com Deus constitui a relagdo de ana- 


qual o intelecto expressa o fato de que cer- 
tos olhos nado véem” (S. Vanni Rovighi). 
Assim, nem tudo o que é objeto do pensa- 
mento existe no modo como é pensado. Nao 
se devem hipostatizar os conceitos, acredi- 
tando que cada um deles tenha uma corres- 
pondéncia na realidade. 

Nesse sentido, é compreensivel 0 rea- 
lismo moderado de Tomas, segundo o qual 
o carater universal dos conceitos € fruto do 
poder de abstragdo do intelecto. O univer- 
sal nao é real, porque somente o individuo 
é real. Essa universalidade, porém, nao esta 
privada de algum fundamento na realida- 
de, da qual, com efeito, se deduz. Elevando- 
se acima da experiéncia sensivel, o intelecto 
alcanga uma universalidade que, em parte, 
é expressao de sua acao de abstracdo e em 
parte é expressao da realidade. 


ade O ente real 
e a distincao 


entre esséncia e existéncia 


Toda realidade, tanto o mundo como 
Deus, é ente, porque tanto 0 mundo como 
Deus existem. O ente diz respeito a tudo, 
tanto ao mundo como a Deus, mas de modo 
analégico, porque Deus é ser, mas 0 mundo 
tem ser. Em Deus, o ser se identifica com 
sua esséncia, razao pela qual também é€ cha- 
mado “ato puro” e “ser subsistente”, mas na 
criatura, ao contrario, se distingue da essén- 
cia, no sentido de que esta nao € a existéncia, 
mas tem a existéncia, ou melhor, 0 ato gra- 
gas ao qual nao é mais légica, mas sim real. 

Esses dois conceitos tao freqiientes, de 
esséncia e ato de ser (actus essendi}, sao as 
duas pilastras do ente real. A esséncia indi- 
ca “o que é€” uma coisa, ou seja, 0 conjunto 
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dos dados fundamentais pelos quais os en- 
tes — Deus, o homem, o animal, a planta 
— se distinguem entre si. No que se refere a 
Deus, a esséncia se identifica com o ser, mas 
para todo o resto significa aptidao para ser, 
isto €, poténcia de ser (id quod potest esse). 
O que significa que, se as coisas existem, 
nado existem necessariamente, podendo tam- 
bém nao existir, e se existem, podem perecer 
e nao existir mais. Sua esséncia é aptidao 
para ser e nao, como em Deus, identificagdo 
com o ser. E como a esséncia das criaturas 
nao se identifica com a existéncia, o mundo, 
em seu conjunto e em cada um de seus compo- 
nentes, ndo existe necessariamente, ou seja, 
é contingente, podendo ser ou nao ser. 

Por fim, enquanto é contingente, o mun- 
do, se existe, ndo existe por sua virtude — 
pois sua esséncia nao se identifica com a 
existéncia — mas em virtude de outro, cuja 
esséncia se identifica com o ser, isto é, Deus. 
Esse sera o nucleo metafisico que sustenta- 
ra as provas de santo Tomas em favor da 
existéncia de Deus. 

Nesse conjunto, fica evidente que, se o 
discurso sobre a esséncia é fundamental, 
mais fundamental ainda é o discurso sobre 
o ser, ou melhor, sobre 0 ato de ser, possuido 
originalmente por Deus, e de forma derivada 
ou por participagao pelas criaturas. | 








4 Novidade 


da perspectiva tomista 





em velacdo 


a ontologia grega 


Nao sem razao a metafisica de Tomas 
foi definida como metafisica do ser ou do 
actus essendi. Com efeito, o ser é 0 ato que 
realiza a esséncia, que em si mesma nao pas- 
sa de poder-ser. Trata-se, portanto, de filo- 
sofia do ser, nao de filosofia das esséncias 
ou dos entes, mas do ser que permite as es- 
séncias se realizarem e se transformarem em 
entes. Trata-se, pois, de uma perspectiva in- 
teiramente nova em relacao a ontologia gre- 
ga. Como reflexo disso, as perguntas mais 
tipicas dessa filosofia nao dizem respeito as 
esséncias, mas ao ser: 0 que € 0 ser e€ por 
que ele existe ao invés do nada? 

Sendo a metafisica do ser, a metafisica 
de Tomas pretende nos oferecer um funda- 
mento do saber mais profundo do que o 
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das esséncias, um fundamento que funda a 
realidade e a pr6pria possibilidade das es- 
séncias. 

Pois bem, diante desse tema do ser, pa- 
rece-nos necessario dizer logo que ele pertence 
ao ambito do mistério, do indizivel, ja que 
funda a propria possibilidade de todo dis- 
curso. E um fundamento que nao buscamos, 
pelo simples fato de que esta sempre ja pre- 
sente no fato de ser dos entes, nesse milagre 

pelo qual o que poderia nao ser existe de fato. 
ee -se da redescoberta da estupefagao dian- 
te do mistério do ser, fazendo renascer a es- 
tupefacdo origindria que desperta em nos 
quando percebemos o dom inestimavel e in- 
dizivel do ato gracas ao qual somos tirados 
do nada para o ser. Esse é 0 primeiro e fun- 
damental alicerce, que obscurece o proble- 
ma posterior do modo de ser, expresso por 
Tomas com as dez categorias (a substancia e 
os nove acidentes), que sao tentativas de des- 
crever todos os possiveis modos de ser. 

Tal filosofia é otimista, porque desco- 
bre um sentido profundo no fundo daquilo 
que existe; é uma filosofia do concreto, ja 
que o ser € 0 ato gracas ao qual as esséncias 
existem de fato. Mas também € a filosofia 
do crente, porque s6 o crente pode propor 
as esséncias a discussdo e captar 0 ato basi- 
co € positivo gracas ao qual existe algo ao 
invés de nada. Mas esse discurso nos leva a 
falar das conotac6es do ser ou transcenden- 
tais (uno, verdadeiro, bom). 


5.. Os transcendentais: 
o ente como uno, 


verdadeivro, bom 


A nogao de “transcendental” implica 
a identificacdo total de “uno”, “verdadei- 
ro” e “bom” com 0 ente, no sentido em que 
sao inseparaveis dele, a ponto de se conver- 
terem totalmente entre si. De modo que di- 
zer que o uno, 0 verdadeiro e 0 bom sao os 
transcendentais do ser significa dizer que o 
ser é uno, verdadeiro e bom. 


ESE A unidade do ente 


a aw 
Comne ens est unum ) 


Dizer que o ser € uno significa dizer 
que ele é intrinsecamente nao contradité- 
rio, nao sendo dividido, embora seja parti- 
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cipavel. Alias, a unidade depende do grau 
de ser, no sentido de que, quanto maior é 0 
grau de ser que se possui, maior é a unida- 
de. A unidade de um monte de pedras é 
menor do que a unidade de Pedro ou de 
Paulo, porque o ser possuido por um e por 
outro é diferente. A filosofia de Tomas nao 
é filosofia da unidade, mas sim filosofia do 
ser e, conseqiientemente, da unidade. O ser 
€ o fundamento da unidade: a unidade de 
Deus é diferente da unidade de Pedro e esta 
da unidade de uma pedra, precisamente por 
causa dos diversos graus de ser. A unidade 
de Deus é a unidade da simplicidade, por- 
que o ser é total; a unidade de Pedro é a 
unidade da composigao (esséncia + actus 
essendi) como o é a unidade da pedra, sé 
que em grau inferior. A unidade trans- 
cendental nao é identificavel com a unida- 
de numérica: a primeira diz respeito a todo 
ente, aO passo que a segunda so aos entes 
quantitativos, isto €, aqueles entes que, de 
posse da quantidade ou matéria, sio men- 
suraveis. A unidade transcendental pertence 
ao ambito da metafisica, ao passo que a 
unidade numérica, ao ambito da matemé- 
tica. 


Ea A verdade do ente 


ia aw 
(“Yomne ens est verum’) 


O verdadeiro é um transcendental do 
ente no sentido de que todo ente é inteli- 
givel, racional. Nesse ponto, deve-se des- 
tacar que, no livro VI da Metafisica, a 
pergunta se a metafisica deve tratar da ver- 
dade, Aristoteles responde de forma ne- 
gativa. Ea razdao é a seguinte: a metafisica 
trata do ser real e nado da verdade, que nao 
esta nas coisas, mas sim na mente, ou me- 
lhor, no juizo do intelecto, que compée e 
decomp6e os conceitos e os liga entre si. 
Mais do que na metafisica, o lugar para se 
tratar da verdade é a ldgica, j4 que a ver- 
dade esta no pensamento e nao na reali- 
dade. 

Tomas, embora dando o devido espa- 
go a logica e a abordagem de seus princi- 
pios fundamentais (principio de identida- 
de, principio da nao-contradi¢ao, principio 
do terceiro excluido e anexos a eles rela- 
tivos), considera que a metafisica também 
deve tratar da verdade, pelo fato de que o 
mundo e as criaturas individualmente sao 
expressao do projeto divino, sao fruto do 
pensamento de Deus. Assim, quando ele 
afirma que todo ente é verdadeiro, quer 
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Letra capitular com tleamminura, 
represenhunde santo bonis. 


dizer que todo ente é expressao do ar- 
quiteto supremo que, ao criar, pretendeu 
realizar um projeto preciso. E essa é a ver- 
dade ontologica, isto é, a adequacao de 
um ente, de todo ente, ao intelecto divino 
(adaequatio rei ad intellectum). A verdade 
ontologica deve-se distinguir da verdade 
l6gica ou verdade humana, que é ou deve 
tender a ser adequagao de nosso intelecto 
as coisas (adaequatio intellectus nostri ad 
rem), 

O que se disse sobre a unidade vale 
também para a verdade ontoldégica. A ver- 
dade do ente depende do grau de ser que ele 
possui. Deus é a suma verdade porque € 0 
sumo ser. Os entes finitos sao mais ou me- 
nos verdadeiros com base no grau de ser ou 
de participacdo no ser divino. Todos os en- 
tes, porém, sao verdadeiros, porque cada 
qual a seu modo expressa um projeto, tem 
uma razao de ser, apresenta uma vocagao: 
alguns sao necessariamente fi€is a tal voca- 
¢ao; outros, dotados de inteligéncia e von- 
tade, podem ser fiéis ou trair tal vocacao, 
que, no entanto, permanece inscrita em sua 
ess€ncia Ou natureza, como uma espécie de 
permanente lembrete. 
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| 5.3 | “A bondade do ente 


“ae ie ww 
(Yomne ens est bonum’”) 


Embora nao se possa considera-la a te- 
se fundamental, esta certamente é a tese que 
qualifica a metafisica de Tomas como cris- 
ta. Tudo aquilo que existe, todo ente, é bom, 
porque é fruto e expressao da bondade su- 
prema e livremente difusiva de Deus. Assim 
como uma idéia musical nao pode ser ex- 
pressa por meio de um tinico som, pela ri- 
queza dela e pela pobreza deste, da mesma 
forma a suprema bondade de Deus nao pode 
se revelar por meio de uma Unica criatura. 
Com suas infinitas maravilhas, o mundo é 
uma primeira tentativa de expressar tal bon- 
dade. Assim, todas as coisas, singularmente 
e em seu conjunto, sao boas, porque possu- 
em um grau de ser e de perfeicao. Omne 
ens est bonum quia omne ens est ens. O cris- 
tao nao pode ser pessimista. Ele é radical- 
mente otimista. E a estupefagéo admirada 
diante do criado reflete atitude ainda mais 
radical, precisamente a atitude de quem se 
sente participe da bondade de Deus e sente- 
se orgulhoso de descobrir tal dependéncia, 
que exalta e nao humilha. 

Mas, se todo ente é bom porque, a seu 
modo, todo ente é uma perfeigdo, da mes- 
ma forma todo ente é bom porque é objeto 
de uma vontade ou, em geral, de uma ape- 
téncia ou desejo. Bonum est quod omnia 
appetunt, ou seja, a bondade implica o de- 
sejo de tal perfeicdo. As coisas sao boas en- 
quanto queridas por Deus de forma gera- 
dora — Deus cria amando —; pelo homem 
de forma derivada: o homem ama as coisas 
porque sao boas. Partindo da perspectiva 
do bem enquanto algo por nés desejado, 
Tomas distingue 0 bem honesto, que é 0 bem 
desejado por si mesmo; 0 bem util, que € 0 
bem desejado como meio para conseguir 
alguma outra coisa; o bem deleitavel, que é 
o bem desejado pelo prazer que oferece. A 
essa altura, € 6bvio que o bem honesto e 
deleitavel é Deus e que os outros bens sao 
tais tendo em vista o fim a que devem con- 
duzir. 


”~A analogia do ser 





No livro IV da Metafisica, Aristoteles 
escreve que 0 ente se predica das coisas de 
modo multiplo e diverso, mas sempre em 
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® Transcendentais. Com este termo 
indicam-se as propriedades que com- 
petem a todo ser, e que, portanto, 
transcendem (vao além) as categorias 
singulares. 

Os principais s’o o “uno”, o “verda- 
deiro” e o “bom” (mas poderiamos 
acrescentar também o “belo”): 

- o uno indica a simplicidade e a nao 
contraditoriedade do ente; 

— o verdadeiro indica a cognoscibili- 
dade e a racionalidade do ente; 

- 0 bom indica a amabilidade e 0 grau 
de perfeicdo do ser. 








_dwscsinand tions 


\ 
y: 


relacdo a um ente privilegiado, a uma es- 
séncia particular, ndo equivocamente, mas 
como se atribui o “ser sadio” ao ser vivo, a 
medicina que é sua causa e 4 cor do rosto 
que é seu efeito. Da mesma forma ocorre 
com o ser: sao seres a substancia e os aci- 
dentes, mas a substancia de modo particu- 
lar, principal, primeiro e privilegiado, e os 
acidentes somente enquanto modificagdes 
secundarias da substancia. Disso tudo, evi- 
dencia-se que Aristételes se interessa pela 
razdo horizontal dos seres entre si e fala da 
analogia em relagdo a substancia e aos aci- 
dentes. Jé Tomas de Aquino, embora esta- 
belecendo a posigao de que o ser diz respei- 
to aos entes finitos, se interessa mais pela 
relacao entre Deus e o mundo, diferentemen- 
te de Aristételes. Este se move em direcdo 
horizontal, Tomas em diregao vertical, fa- 
zendo referéncia particular ao transcenden- 
te. E, a esse proposito, fala da analogia que, 
além de esclarecer a relagdo entre os entes 
finitos, torna precisa a relacgdo entre Deus e 
as criaturas, entre o infinito e o finito. 

A medida que participam do ser de 
Deus, as criaturas em parte se assemelham 
a ele e em parte nao. Nao ha identidade en- 
tre Deus e as criaturas, mas também nao ha 
equivocidade (isto é, diferenga absoluta), 
pois sua imagem estd refletida no mundo. 
Assim, ha entre Deus e as criaturas uma re- 
lacdo de semelhanca e dessemelhanga. Pois 
bem, semelhanca e dessemelhanga, tomadas 
conjuntamente, constituem uma relacgdo de 
analogia, no sentido de que aquilo que se 
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predica das criaturas pode-se predicar de 
Deus (e por isso Deus é semelhante as cria- 
turas), mas nado do mesmo modo nem com 
a mesma intensidade (e, portanto, em tal 
sentido, Deus e as criaturas sao desseme- 
lhantes). 


1, Transcendéncia de Deus 





e teologia negativa 


O fundamento metafisico da analogia 
esta no fato de que, causando, a causa trans- 
mite-se a si mesma, de certo modo, ao cau- 
sado. A semelhanga, portanto, nao é uma 
qualidade adicional, um acidente que se 
acrescenta do exterior, mas é co-essencial a 
natureza do efeito, do qual nada mais é do 
que o sinal externo. Quem recorda as im- 
plicag6es do ser e suas propriedades nao se 
surpreendera diante da observagao de.que 
o mundo é sagrado, porque sua relagdo de 
dependéncia em relagao a Deus esta inscri- 
ta em seu proprio set. 

Assim como é bastante vivo o sentido 
de semelhanca, também é muito vivo o senti- 
do de dessemelhanea entre criador e criaturas. 
Estabelece-se aqui o sentido da transcendén- 
cia de Deus e, portanto, o sentido da teolo- 
gia negativa. Se é certo que conhecemos al- 
guma coisa de Deus, também é certo que esse 
nosso conhecimento, tal como é formulado 
por nos, nao reflete a natureza de Deus. Deus 
non habet essentiam, quia essentia sua non 
est aliud quam suum esse (“Deus nao tem 
esséncia, porque sua esséncia nao € mais que 
o seu ser”). Se Deus nao tem nenhuma es- 
séncia, porque esta se identifica com 0 ser, e 
se todo o nosso conhecimento é tentativa para 
precisar sua natureza, entaéo podemos com- 
preender por que a teologia negativa é supe- 
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® Analogia. Com este termo indica- 
se a relacdo de participagao que exis- 
te entre o ser infinito de Deus cria- 
dor e o ser finito dos entes criados: 
trata-se de uma relacao analdgica, isto 
é, de semelhanca, intermediaria entre 
a univocidade e a equivocidade, o 
que significa nem completamente 
idéntico nem completamente dife- 
rente. 

O ser 6 o conceito analdégico por ex- 
celéncia, enquanto se predica de toda 
realidade, porém seu modo varia es- 
sencialmente de um género para o 
outro. 
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rior a teologia positiva. Nos sabemos mais 
aquilo que Deus nao € do que aquilo que Deus 
é. Por isso, na opiniao de alguns, a analogia 
est4 mais proxima da equivocidade do que 
da univocidade, ou seja, salienta de maneira 
marcada mais aquilo que distingue Deus do 
criado, do que aquilo que 0 aproxima. 
Podemos expressar essa relagao pro- 
funda entre o ser de Deus e 0 ser do mundo 
recorrendo as palavras de um agudo intér- 
prete do pensamento de Tomas: “Os entes 
participam do ser, 0 que significa que seu 
ser nao é 0 ser. A diferenga é a propria par- 
ticipagdo: os muitos sao ‘outros’ em rela- 
¢ao ao Uno, nao algo ‘fora’ do Uno. Gragas 
a difereng¢a, o Ser € os entes estao ao mesmo 
tempo na mais estreita relacdo de pertenca 
e na maxima distancia: participar € ter junto, 
mas € aO mesmo tempo nao-ser 0 ato e a per- 
feigao de que se participa, justamente por- 
que so se participa” (C. Fabro). - [3] 
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TOMAS 
A ONTOLOGIA 


ENTE } , UNO 
o ser € uno, 
ou seja, 
nao é 
autocontraditorio, 
é indivisivel, 


ENTE LOGICO 


nem tudo ENTE REAL os mas é participavel 
o que é pensado existe : tudo o que existe é ente, 
assim como é pensado. | {mas de modo analogico: 4 
O carater universal Deus, p. ex., é 0 ser, 
: dos conceitos » | enquanto o criado tem o ser . 
\ é fruto da faculdade abstrativa por participagao. 
\ do Intelecto ‘ O ente real 
(=realismo moderado) se distingue em: 
ao ae TRANSCENDENTAIS 
| (verdadeiro, uno, bom) | 
o ser € uno, / 
verdadeiro e bom 
4 
ESSENCIA y Ee 
é atitude/poténcia para ser. 
Me E universal ; BOM : 
e ay ATO DE SER : 
e : oe : / o ser € bom \ 
* €éaquilo que existe de fato. porque desejado 
Nas criaturas pela bondade = / 
esséncia e ato de ser de Deus : 
s s40 distintos; ; 
: em Deus coincidem 
DEUS 
py apenas meus VERDADEIRO 
esséncia e existéncia Z 
coincidem. a » oser é verdadeiro 
f Deus tem o ser ' 5 PORIRE 
é inteligivel 


de forma originaria; | 
o mundo 
por participagao 


e é inteligivel 
porque Deus 
o pensou 


rN para cria-lo 


MUNDO CRIADO 


as criaturas, enquanto participam do ser divino, 
em parte se assemelham a Deus e em parte nao. 
Isto significa que entre Deus e o mundo ha analogia, 
no sentido que aquilo que se predica das criaturas 
também se pode predicar de Deus, 
nao, porém, do mesmo modo, 
nem no mesmo grau 
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Ill. A teologia: 


aS CINCO vias para provar a existéncia de Deus 


As cinco vias 
para demonstrar 
a existéncia 

de Deus 

>6§1 


A primeira via, 
do movimento 
>§2 


A segunda via, 
da causa 
> §3 


A terceira via, 
da contingéncia 
>» §4 


e Deus, para Tomas, é 0 primeiro na ordem ontoldgica, 
mas nao na gnosioldgica; isso significa que nao se capta ime- 
diatamente, mas por via de inferéncia, a partir de seus efei- 
tos. Neste sentido, nosso fildsofo formulou cinco demonstra- 
¢6es da existéncia de Deus, conhecidas com o nome de “cinco 
vias”. 


@A primeira via (do movimento) parte da consideracao de 
que tudo 0 que se move é movido por outro e que, portanto, 
para nao terminar em um regresso ao infinito que nada expli- 
caria, € preciso admitir um primum movens que nao é movido 
por nada: e este é Deus. 


@ A segunda via (da causa), a partir da constatagdo de que 
nenhuma coisa pode ser causa de si mesma, deduz o fato de 
que deve existir uma causa primeira e ndo-causada, que pro- 
duz e nao é produzida, que se identifica com o ser que se cha- 
ma Deus. 


@A terceira via (da contingéncia) parte do principio de que 
© que pode nao ser, um tempo n4o existia. Se, portanto, todas 
as coisas podem ndo ser (sdo contingentes), em dado momento 
nada existia na realidade. Porém, se isso for verdade, também 


agora nao existiria nada (porque o que ndo existe nado comega a existir a nNdo ser 
por causa daquilo que ja existe), a menos que nao exista alguma coisa de necessa- 
riamente existente. Concluindo: nem tudo pode ser contingente, mas é preciso 
que haja algo necessario, e é aquilo que costumeiramente se chama Deus. 


A quarta via, 
dos graus 

de perfeicao 
>§5 


A quinta via, 
do finalismo 
>§6 


adey Conhecimento “a posteriori” 
da existéncia de Deus 


A quarta via (dos graus de perfeicdo) deduz, da consta- 
tagao empirica de uma gradacdo de perfeicées (bem, verda- 
de...), a existéncia de uma suma perfeicgdo, que é justamente 
chamada Deus. 


#A quinta via (do finalismo) parte da constatagdo de que 
os corpos fisicos operam para um fim e deduz que eles agem 
de tal modo porque sao dirigidos por um ser inteligente, como 
a flecha do arqueiro. Ora, este ordenador supremo é aquele 
que chamamos Deus. 


Para Tomas, Deus é 0 primeiro na ordem 
ontolégica, mas nao na ordem gnosiolégica. 
Mesmo sendo o fundamento de tudo, Deus 
deve ser alcangado por caminhos a posteriori, 


No contexto das linhas metafisicas ex- 
postas, nao sera dificil captar o valor das 
cinco provas ou vias por meio das quais To- 
mas alcanga a Gnica meta, Deus, no qual 
tudo se unifica e adquire luz e coeréncia. 


isto é, partindo dos efeitos, do mundo. As- 
sim, se na ordem ontoldégica Deus precede 
suas criaturas como a causa precede os efei- 
tos, na ordem gnosiolégica ele vem depois 
das criaturas, no sentido de que é alcanca- 
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do a partir da consideragdo do mundo, que 
remete ao seu autor. O ponto de partida de 
cada via, de quando em vez, é constituido 
por elementos extraidos da cosmologia aris- 
totélica que Tomas utiliza, confiante em sua 
eficacia persuasiva, num momento em que 
o aristotelismo era a filosofia hegeménica. 
Mas a forga probatoria dos argumentos em 
particular é toda e sempre de indole metafi- 
sica, € assim pretende permanecer em situa- 
cOes cientificas diversas. 


2 ZA primeira via, 


ou via do movimento 





Escreve Tomas na Summa theologiae: 
“A primeira [via], que é a mais evidente, é a 
que parte do movimento. Com efeito, é cer- 
to e sabido pelos sentidos que algumas coi- 
sas se Movem neste mundo. Ora, tudo aqui- 
lo que se move é movido por outro, ja que 
uma coisa nao se desloca se nao for em po- 
téncia em relagdo ao termo do movimento; 
aO passo que quem move, move enquanto 
esta em ato. Com efeito, mover quer dizer 
levar da poténcia ao ato. Ora, uma coisa nao 
pode ser levada de poténcia a ato sendo em 
virtude de um ente que ja esta em ato. Por 
exemplo, aquilo que é quente em ato, como 
o fogo, torna quente a madcira, que estava 
quente em poténcia, e assim a muda e€ a al- 
tera. Mas nao é possivel que a mesma coisa 
esteja aO mesmo tempo em ato e poténcia 
sob o mesmo aspecto. SO pode sé-lo sob as- 
pectos diversos: aquilo que é quente em ato 
nao pode sé-lo também em poténcia, mas é, 
ao mesmo tempo, frio em poténcia. Assim, 
é impossivel que, sob o mesmo aspecto e ao 
Mesmo tempo, uma coisa seja Movente e mo- 
vida (movens et motum), ou seja, que mova 
a si mesma. Portanto, tudo aquilo que se 
move deve ser movido por outro” 

Essa é a via movimento, considerada a 
primeira e mais manifesta, para chegar ao 
primeiro Motor. Se nas outras formulacées, 
seguindo de perto Arist6teles, Tomas se de- 
tém nos diversos modos pelos quais um ente 
pode se mover, nesta formulagdo mais ma- 
dura o aspecto cosmol6gico é secundario, 
emergindo com forga 0 aspecto metafisico. 
O movimento é analisado como passagem 
da poténcia ao ato, passagem que nao pode 
ser efetuada por aquilo que se move, por- 
que, caso se mova, isso significa que é mo- 
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vido e é movido por outro, ou seja, por quem 
esta em ato, sendo, portanto, capaz de ope- 
rar a passagem da poténcia ao ato. O prin- 
cipio omne quod movetur ab alio movetur 
é universal, devendo, portanto, ser aplica- 
do a tudo aquilo que, de algum modo, se 
move. Em virtude de tal principio, dever-se- 
ia compreender como é fragil a objecao se- 
gundo a qual o mundo pode se explicar sem 
recorrer a Deus, porque os fatos naturais se 
explicariam com a natureza, e as agoes hu- 
manas com a razao e a vontade. Tal expli- 
cacao é insuficiente porque recorre a reali- 
dades mutdveis, mas “tudo o que é mutavel 
e defectivel deve ser reconduzido a um prin- 
cipio imutavel e necessario”. Mas eis uma 
objegdo: nado se poderia recorrer a uma sé- 
rie infinita de motores e coisas movidas? 
Nao, porque o processo ao infinito ou circu- 
lar desloca o problema e nao o explica, ou 
seja, ndo encontra a razao ultima da muta- 
cao. Portanto, é necessdrio afirmar a existén- 
cia de um primum movens quod in nullo mo- 
veatur, isto é, a existéncia de um imutavel. 
E esse imutavel € 0 que todos chamam Deus. 


ode: A” segunda via, 


ou via da causalidade eficiente 


“A segunda via parte da nogao de cau- 
sa eficiente. No mundo das coisas sensi- 
veis nos defrontamos com a existéncia de 
uma ordem de causas eficientes. Nao ha 
caso conhecido e, na verdade, é impossivel 
que uma coisa seja a causa eficiente de si 
mesma, porque para tanto deveria ser an- 
terior a si mesma, coisa inconcebivel. Ora, 
nao é possivel ir ao infinito na série das cau- 
sas eficientes, porque em todas as causas efi- 
cientes ordenadas a primeira é a causa da 
intermédia e a intermédia é causa da ultima, 
podendo as causas intermedidrias ser va- 
rias ou uma s0. Ora, anular a causa significa 
anular o efeito. Por isso, se nao houver uma 
causa primeira entre as causas eficientes, 
nao havera nem causa intermediaria nem 
causa ultima. Mas, proceder ao infinito nas 
causas eficientes significa eliminar a causa 
eficiente primeira; assim nao terfamos nem 
efeito ultimo, nem causas eficientes inter- 
mediarias, o que, evidentemente, é falso. 
Por isso, é necessario admitir uma primei- 
ra causa eficiente, a qual todos dao o nome 
de Deus”. 
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A primeira vista, 0 argumento parece 
subentender o universo de esferas concén- 
tricas que é tipico do pensamento antigo. 
Com efeito, nessa visdo, a causalidade efi- 
ciente exercida no plano de uma das esferas 
se justifica pela causalidade eficiente da es- 
fera imediatamente superior; além disso, 0 
numero de esferas intermediarias nao pode 
ser infinito, porque, se assim fosse, nao ha- 
veria a primeira causa eficiente e, conseqiien- 
temente, nao haveria causas intermedidrias 
nem efeitos ultimos, o que é falso, Entre- 
tanto, quando afirma que nao importa “que 
as causas intermedidrias sejam varias ou 
uma s6”, Tomas da a entender que nao quer 
ligar a validade dessa prova a cosmologia 
antiga. Sua prova tem valor metafisico e nao 
fisico. Com efeito, ele pretende dar razdo 
da existéncia da causalidade eficiente no 
mundo. E isso é impossivel enquanto nao 
se chega a uma causa eficiente primeira, isto 
é, uma causa que produz e nado é produzida. 
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O argumento, portanto, se baseia em dois 
elementos: por um lado, todas as causas efi- 
cientes causadas por outras causas eficien- 
tes; por outro lado, a causa eficiente nado- 
causada, que é a causa de todas as causas. 
No fundo, trata-se de responder a esta in- 
terrogacao: como é possivel que alguns en- 
tes sejam causas de outros entes? Indagar 
sobre essa possibilidade significa chegar a 
uma Causa primeira nao-causada, que, se 
existe, identifica-se com aquele ser que cha- 
mamos Deus. 


ofy “A terceirva via, 





ou via da contingéncia 


“A terceira via deriva do possivel [ou 
contingente} e do necessdrio, e é esta. Encon- 
tramos coisas que tém possibilidade de ser e 


Tomus Primus. 
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nao ser, pois constatamos que se geram e se 
corrompem e, conseqiientemente, lhes é pos- 
sivel tanto ser como nao ser. Mas é impossi- 
vel que todas as coisas dessa natureza tenham 
existido sempre, pois 0 que pode nao ser, em 
algum tempo nao existia. Por isso, se todas 
as coisas [existentes na natureza sao tais que] 
podem nao existir, em algum tempo nao ha- 
veria nada de existente. Ora, se isso é verda- 
de, também agora nao haveria nada de exis- 
tente, pois o que nao existe so comeca a existir 
por meio de alguma coisa que ja existe. Por 
isso, se em algum tempo nao havia nenhum 
ser, teria sido impossivel alguma coisa come- 
¢ar a existir e, assim, também agora nada 
existiria, O que, evidentemente, é falso. Por 
isso, nem todos Os entes sdo contingentes, mas 
é preciso que na realidade haja alguma coisa 
necessdria. Ora, toda coisa necessdria tem a 
sua necessidade causada por outra, ou nao. 
Ora, é impossivel ir ao infinito nas coisas 
necessdrias, que tém a causa de sua necessi- 
dade em alguma outra coisa, como ja foi de- 
monstrado a respeito das causas eficientes. 
Por isso, nado podemos deixar de admitir a 
existéncia de um ser que seja em si mesmo 
necessario, e nao receba de outros a propria 
necessidade, mas seja causa de necessidade 
para os outros. Ea este todos chamam Deus” 

Este argumento parte da constatagao 
de que as criaturas, j4 que nascem, crescem 
e morrem, sao contingentes e, portanto, pos- 
siveis, isto 6, nAO possuem o ser em virtude 
de sua esséncia. Como exemplificar, entao, 
a passagem da possibilidade a existéncia 
atual e, portanto, ao grau de ser ou necessi- 
dade que de fato possuem? Se tudo fosse 
possivel, teria havido um tempo em que 
nada teria existido e agora nada existiria. 
Se quisermos explicar a existéncia atual dos 
entes, isto é, a passagem do estado possivel 
ao estado atual, é preciso admitir uma cau- 
sa que nao foi e nao é de modo algum con- 
tingente ou possivel, porque esta sempre em 
ato. E essa causa se chama Deus. 


~ 4 ZA quarta via, 


ou via dos graus de pe rfeicdo 


“A quarta via diz respeito a gradacao 
que se pode encontrar nas coisas. E um fato 
que nas coisas se encontra o bem, o verda- 
deiro, o nobre e outras perfeigGes em grau 
maior ou menor. Mas o grau maior ou me- 
nor se atribui as diversas coisas conforme 
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elas se aproximam mais ou menos a algo de 
sumo e absoluto; assim, mais quente é aquilo 
que mais se aproxima do sumamente quen- 
te. Dessa forma, existe algo que é verdadei- 
ro, nobre e bom em grau maximo e, conse- 
qiientemente, algo que, em grau maximo, é 
ser, jA que o que é maximo, na verdade, é 
maximo também no ser, conforme diz Arist6- 
teles. Ora, o que é maximo em cada género 
é a causa de todos os que pertencem aquele 
género: por exemplo, o fogo, que é maximo 
no calor, é causa de todas as coisas quentes, 
conforme diz também Aristételes. Por isso, 
deve haver algo que para todos os entes éa 
causa de seu ser, de sua bondade e de toda 
outra perfeigdo. E a isso chamamos Deus” 

Também esse caminho parte da consta- 
tacdo empirica, metafisicamente interpreta- 
da, relativa a gradac¢ao dos entes, segundo a 
qual o ser é participado e expresso diversa- 
mente. Ha um mais ou um menos no plano 
do ser e, conseqiientemente — recorde-se o 
que ja se disse a propésito dos transcendentais 
—, no nivel de bondade, de unidade e de ver- 
dade. Quanto mais ser um ente tiver, tanto 
mais € uno, verdadeiro e bom. Ora, constata- 
da essa gradacio, passa-se a explicacio, afir- 
mando que as coisas mais ou menos verda- 
deiras, boas etc., o sao em relacdo a um ser 
absolutamente uno, verdadeiro e bom, que 
possui o ser de modo absoluto. Esta é a ra- 
zao da passagem: se os entes tém um grau 
diverso de ser, isso significa que tal fato nao 
lhes deriva em virtude de suas respectivas 
esséncias, Caso em que seriam sumamente 
perfeitos. E, se nao deriva de suas respecti- 
vas esséncias, isso significa que o receberam 
de um ser que da sem receber, que permite a 
participacdo sem ser participe, porque é fon- 
te de tudo 0 que de algum modo existe. 


6 JA quinta via, 


ou via do finalismo 


“A quinta via se depreende do governo 
das coisas. N6és podemos ver que algumas 
coisas, que carecem de conhecimento, como 
Os Corpos naturais, agem em funcao de um 
fim. E isso é evidente pelo fato de que sempre 
ou quase sempre agem do mesmo modo, para 
obter a perfeicdo. Portanto, esta claro que nao 
alcancam seu fim por acaso, mas por uma 
predisposigao. Ora, tudo o que nao tem inteli- 
géncia nao tende ao fim, a menos que seja diri- 
gido por algum ente dotado de conhecimento 
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e inteligéncia, como a flecha langada pelo ar- 
queiro. Por isso, existe algum ser inteligente 
que dirige todas as coisas naturais para seu fim. 
E esse ser nds chamamos Deus”. 

Também este ultimo caminho parte da 
constatagao de que as coisas ou algumas de- 
las agem e operam como se tendessem para 
um fim. Dizendo que alguns corpos naturais 
agem sempre ou quase sempre do mesmo 
modo, Tomas quer destacar duas coisas. A pri- 
meira é que ele nao parte da finalidade de todo 
0 universo (quando muito, apenas a aborda) 
e nao pressupGe uma concep¢do mecanicista 
da natureza, na qual Deus interviria, juntan- 
do pedacos indiferentes para constituir o re- 
logio. A finalidade constatada diz respeito a 
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algumas coisas, coisas que tém em si um prin- 
cipio de unidade e finalidade. E a segunda é 
que as excecdes devidas ao acaso nao redu- 
zem a validade desse ponto de partida. 

Ora, se 0 agir em fungdo de um fim 
constitui certo modo de ser, pergunta-se qual 
seja a causa dessa regularidade, ordem e fi- 
nalidade, constataveis em alguns entes. Tal 
causa nao se pode identificar com os proprios 
entes, visto que eles sao privados de co- 
nhecimento (cognitione carent) e, neste caso, 
é necessario o conhecimento do fim. Desse 
modo, é preciso remontar a um Ordenador, 
dotado de conhecimento e em grau de dar 
ser aos entes daquele modo especifico no qual 
eles de fato operam. | 








Primeira via 


a 
1 
| 
1 


do movimento i as cinco provas \ do finalismo | 

Tudo aquilo que se move é | (= vias) da existéncia / | Existe um finalismo no | 

| movido por outro. ee de Deus ee / cosmo, e isso implica a | 
' E preciso entéo crer na Pes: Sista aot eee at | existéncia de uma causa | 


existéncia de um primum | 
| movens. Eeste, justamente, | 
é Deus 





DEUS = Quinta via | 


inteligente e finalizante: 
justamente, Deus. 








Terceira via 
f da contingéncia ‘ 
As coisas sao contingentes, ou 
seja, podem existir ou nao 
existir. Mas aquilo que pode \ 
existir Ou nao existir, algum 
tempo nao existiu. Isso impli- 
ca que ouve um tempoem que | 
nada existia. Mas se assim |; 
fosse também agora nunca | 
deveria existir nada, porque 
; & impossivel que aquilo que 
nado existe comece a existir, a 
nao ser por algo que ja exis- 
te. E, portanto, necessario que | 
algo seja necessario. E isso é 
Deus 


F | 


i | 








Quarta via 
dos graus de perfeicdo 


Segunda via | 
da causa 

Nao é possivel que exista 

uma série infinita de cau- 
sas. Existe uma primeira | 
causa nao-causada, ¢ esta | 
é Deus | 
| 


perfeicao, mas isso impli- 
ca um grau maximo ao 

| qual referir-se. Esta suma 

| perfeicgdo é Deus. 


| 

ae | 
Existem diversos graus de | 
| 

1 


ia Se Te & ! 1 
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IV. A teoria do direito 





¢ O homem, que para Tomas é natureza racional, conhece o fim das coisas, 
mas nao tem uma compreensdo imediata do fim ultimo de todas as coisas, isto é, 
de Deus. Se tivesse a visdo de Deus, seria fatalmente atraido 


por ele, porém, conhecendo apenas fins parciais, sua vontade é —_Liberdade 
livre de queré-los ou nao queré-los. do homem 
O homem tem, por outro lado, uma disposicdo natural para > §7 


compreender os principios das agdes boas, mas pode também 
deliberadamente rejeita-los e, portanto, pecar: o pecado, por conseguinte, de- 
pende do livre-arbitrio. 


© Tomas distingue quatro tipos de lei: a fex aeterna, a lex naturalis, a lex 
humana e a lex divina. 

A lex aeterna é o plano racional de Deus, a ordem do universo. Ora, esta 
ordem é em parte desconhecida para o homem e em parte conhecida: a parte 
conhecida constitui a lei natural, cuja esséncia pode se redu- 
zir a seguinte maxima: “deve-se fazer o bem e evitar o mal, e 
o bem é aquilo que tende a conservac¢ao e o mal a destruicgao 
de si”. Ligada a lei natural esta a lei humana, isto é, o direito 
positivo posto pelo homem. Este deriva da lei natural de dois 
modos: ou por dedugao (e entdo se tem o jus gentium) ou por especificagao (e 
entdo se tem o jus civile). Por exemplo, faz parte do jus gentium a proibicgdo do 
homicidio, enquanto faria parte do jus civile a sangao para quem pratica o ho- 
micidio. 

Se a derivacdo da lei natural é essencial para a lei humana, entdo é eviden- 
te que ela ndo pode contradizé-la. Uma norma que contradissesse a lei natural 
nao seria justa, e portanto nao seria lei: é, portanto, dever de cada um desobe- 
decer a lei injusta, assim como é dever rebelar-se contra o tirano enquanto 
agente do mal. Acima destas leis existe a lei divina — que foi revelada no Evange- 
lho — e que esta ligada ao fim sobrenatural do homem, ou seja, a bem-aven- 


Os quatro tipos 
de lei 
>§2 





turanga eterna. 


O livre-arbitrio 





Para Tomas, o homem é natureza racio- 
nal, isto é, um ser capaz de conhecer: ratio 
est potissima hominis natura. E é justamente 
essa concepcdo de homem que encontramos 
na base da ética e da politica de Tomas de 
Aquino. Antes de mais nada, o homem conhe- 
ce o fim ao qual cada coisa tende por nature- 
za, e conhece uma ordem das coisas no cume 
da qual esta Deus como Bem supremo. Na- 
turalmente, se o intelecto pudesse oferecer a 
visdo beatifica de Deus, a vontade humana 
nao poderia deixar de queré-la. Mas, aqui 
embaixo, isso nao € possivel. Na vida terrena, 
o intelecto s6 conhece o bem e o mal de coi- 
sas e agdes que nao sao Deus. Portanto, a 
vontade € livre para queré-las ou nado queré- 
las. Esse é 0 sentido da ratio causa libertatis. 


E é exatamente no libero arbitrio, na 
liberdade do homem (que nao é de forma 
alguma reduzida pela presciéncia de Deus, 
que prevé o que é necessario e 0 que pro- 
priamente sera livre, isto é, devido unica- 
mente a liberdade humana), que Tomas vé 
a raiz do mal, concebido, com Agostinho, 
como auséncia de bem. “Por sua propria 
natureza, 0 homem tem o livre-arbitrio”: 
ele nao se dirige para um fim, como a fle- 
cha langada pelo arqueiro, mas sim se diri- 
ge livremente para um fim. E como ha nele 
um habitus natural de captar os principios 
do conhecimento, também ha sempre nele 
uma disposicéo ou habitus natural — a 
assim chamada sindérese — que o leva a 
compreender 0s principios que inspiram e 
guiam as boas agdes. Mas compreender 
ainda nao significa agir. Eo homem, justa- 
mente porque é livre, peca quando se afas- 
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ta deliberadamente e infringe as leis uni- 
versais que a razao lhe da a conhecer e a 
lei de Deus lhe revela. 


2. “Lex aeterna”, “lex naturalis”, 


Nex humana”, “lex divina” 


Tomas distingue trés tipos de leis: a lex 
aeterna, a lex naturalis e a lex humana, E 
acima delas esta a lex divina, ou seja, a lei 
revelada por Deus. A lex aeterna é o plano 
racional de Deus, a ordem do universo in- 
teiro, pela qual a sabedoria divina dirige 
todas as coisas para seu fim. E 0 plano da 
Providéncia conhecido unicamente de Deus 
e de poucos eleitos. Entretanto, ha uma parte 
dessa lei eterna da qual, como natureza ra- 
cional, o homem € participe. E tal partecipa- 
tio legis aeternae in rationali creatura é de- 
finida por Tomas com o nome de lei natural. 

Em suma, enquanto seres racionatis, os 
homens conhecem a lei natural, cujo nucleo 
essencial esta no preceito de que “se deve 
fazer o bem e evitar o mal”. Para o homem, 
como para todo ente, a sua propria conser- 
vagao é€ um bem. Para o homem, como para 
todo animal, é bem seguir os ensinamentos 
universais da natureza: uniao do macho e 
da fémea, protecao e crescimento dos filho- 
tes etc. Para o homem, enquanto ser racional, 
é bem conhecer a verdade, viver em socie- 
dade etc. Entretanto, mais do que especi- 
ficagao do que éo bonum e do que é 0 ma- 
lum, ele vé a lei natura! principalmente como 
forma da racionalidade. 

Estreitamente ligada a lex naturalis, 
Tomas considera a lex humana. 

Trata-se da lei juridica, isto é, 0 direito 
positivo, a lei feita pelo homem. E os homens, 
que sao sociaveis por natureza, fazem as leis 
juridicas para dissuadir os individuos do mal. 
E como toda lei é aliquid pertinens ad ratio- 
nem (isto é, algo que pertence a razdo, uma 
vez que pertence a razdo estabelecer os meios 
para os fins e ver a ordem dos fins), a lex 
humana € a ordem promulgada pela coleti- 
vidade (multitudo) ou por quem tem a res- 
ponsabilidade pela comunidade (ab eo qui 
curam communitatis habet), tendo em vista 
o bem comum. 

Entretanto, como acenamos acima, as 
leis feitas pelo homem se baseiam na lei na- 
tural. Com efeito, na opiniao de Tomas, a 
lei humana deriva da lei natural de dois 
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modos: por dedugao, isto é, per modum 
conclusionum, ou por especificacdo de nor- 
mas mais gerais, isto é, per modum determi- 
nationis. No primeiro caso, temos 0 jus 
gentium, no segundo o jus civile. 

Assim, a proibigao do homicidio é par- 
te do jus gentium, mas o tipo de pena que 
deve ser reservada ao homicida é parte do 
jus civile, pois se trata da aplicagao histéri- 
ca e social de uma lei natural especificada e 
fixada pelo jus gentium. Sendo derivados 
logicamente da lex naturalis, os preceitos do 
jus gentium podem ser conhecidos indepen- 
dentemente de uma pesquisa histérica so- 
bre os diversos tipos de sociedade, ao passo 
que, evidentemente, o mesmo nado vale para 
os preceitos do jus civile. Se os preceitos da 
lei humana ou positiva sao derivados da lei 
natural, eles sao conhecidos pela razdo e 
estado presentes no conhecimento. Desse 
modo, a sociedade poderia até nao fixa-los 
na lei humana ou juridica. Entretanto, nds 
os encontramos estabelecidos no direito. E 
isso se d4 porque existem “pessoas propen- 
sas aos Vicios e neles obstinadas, e dificil- 
mente podem ser guiadas pela persuasdo. 
Assim, é necessario que sejam obrigadas pela 
forga e pelo temor a evitar o mal, para que, 
abstendo-se de fazer o mal pelo menos por 
esse motivo, deixem os outros em paz e, fi- 
nalmente, por esse habito de evitar o mal, 
sejam levadas a fazer voluntariamente 0 que 
antes s6 faziam por medo, tornando-se as- 
sim virtuosas” 

A coergao exercida pela lei humana, 
portanto, tem a fung4o de tornar possivel a 
convivéncia pacifica entre os homens, em- 
bora para santo Tomas ela tenha também 
funcao pedagogica. A \ei humana, portan- 
to, pressupde homens imperfeitos. E como 
ela nao reprime todos os vicios, mas somente 

“que prejudicam os outros” e que, co- 
mo “os homicidios, os furtos etc.”, “amea- 
¢am a conservacao da sociedade humana” 
da mesma forma “nao se precisa ordenar 
todos Os atos virtuosos, mas somente aque- 
les que sao necessarios ao bem comum” 

Se a derivacao da lei natural é essencial 
para a lei humana, entdo é evidente que, quan- 
do uma lei humana contradiz a lei natural, 
nesse caso ela ndo existe como lei. Essa é a 
razao pela qual a lei deve ser justa. A exem- 
plo de Agostinho, também para Tomas “nado 
parece que possa haver lei se ela nao for jus- 
ta”. Se uma lei positiva estivesse em desacor- 
do com a lei natural, entao ela “nao seria mais 
uma lei, mas uma corrup¢ao da lei” 
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Portanto, se a lei humana nao concor- 
da com a lei natural, ela nado é lei, mas 
corrup¢do da lei. Essa idéia de Tomas teve 
enorme influéncia, sendo freqiientemente 
invocada para impugnar leis juridicas con- 
sideradas em contradicgao com aquilo que 
aqueles que impugnam tal lei consideram 
direito natural. Para Tomas, a lei humana é 
moralmente valida quando deriva da lei na- 
tural. Na opinido de santo Tomas, as leis 
juridicas injustas sdo “mais violéncia do que 
leis”. Entretanto, considera ele, tais leis po- 
dem até ser obrigatorias, mas somente onde 
seja necessario “evitar escdandalo ou desor- 
dem”. Em todo caso, porém, é preciso sem- 
pre desobedecer a lei injusta se ela for con- 
tra a lei divina positiva, impondo a idolatria, 
por exemplo. E também é justificada a rebe- 
lido contra o tirano. Para Tomas, é licito re- 
belar-se contra 0 tirano, com a condigdo de 
que a rebelido ndo ocasione para os suditos 
males piores e maiores do que a propria 
tirania. Na opiniao de Tomas, a monar- 
quia € o melhor tipo de governo, porque 
assegura melhor a ordem e a unidade do 
Estado. E 0 pior tipo de governo é preci- 
samente a tirania, j4 que uma forcga que 
atua para o mal é mais eficaz e, portanto, 
mais danosa, quando esta unida (como na 
tirania). 

O Estado pode encaminhar os homens 
para o bem comum e pode favorecer algumas 
virtudes, mas nado permite ao homem alcan- 
car o seu fim ultimo, que é sobrenatural. Em 
suma, a lei natural e as leis positivas servem 
aos fins terrenos do homem. Mas o homem 
tem um fim sobrenatural, que é precisamen- 
te a bem-aventuranga eterna. Ea lex naturalis 
ea lex humana nao sao suficientes para con- 
duzir o homem a esse fim. Para tanto, é ne- 
cessaria uma lei sobrenatural: trata-se da lex 
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divina, isto €, a lei revelada, a lei positiva de 
Deus que encontramos no Evangelho, que é 
guia para alcancar a bem-aventuranga e que, 
além disso, preenche as lacunas e imperfei- 
¢6es das leis humanas. [5 | 
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‘OMAS 
O CONHECIMENTO HUMANO DAS LEIS 





lex humana 


Corresponde ao direito positivo; 
é a ordem promulgada 
anes ~~... pelo homem 
ius gentium 
deriva da lei \ 
natural por dedugao. 
\ Pexsa proibicao 
do homicidio 


ius civile 
deriva da lei 
_natural por especificacao. 
P. ex.: aplicar 
determinada pena 
aos homicidas 


| 
{ 


deriva da lex naturalis; 


iA tem funcdo pedagégica 
f ar eee “S 
i \ 
O HOMEM 
| O homem, enquanto 
dotado de razdo e de 
lex divina 


a lei divina, a lei eter- 
na e a lei humana, e éa lei revelada, 


| livre-arbitrio, conhece 
i 

ee 
a lei positiva 


peca quando infringe 





' as duas primeiras leis | expressa pelo Evangelho; 
» e@aterceira, enquanto | _ guia a bem-aventuranga 
| baseada sobre a lei | a qual todo homem aspira 
{ natural | 
Nog : 
“ i 
- 
; lex aeterna 
lex naturalis . 
@ ; Eo plano 
i é a parte da lex aeterna racional de Deus, 
i que é conhecida do homem ee soedem 
enquanto racional. do universo inteiro. 
“f. Baarhe . 
P. ex.: “fazer o bem Sao conhecidos por Deus 


Biers ” aes 
e nao fazer o mal e por pouquissimos beatos 
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— V.O “filosofar na fé” em Lomas 
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e A centralidade de Deus, entendido como o criador do ser enquanto tal e 
nao apenas das formas do ser, constitui a linha condutora da filosofia de Tomas. 
Por este motivo também as provas cosmoldgicas da existéncia 


de Deus, que pareciam simplesmente retomadas de Aristoteles, 
tém, na verdade, um alcance metafisico ausente em Aristoteles, 
por causa da relagdo com o ato criador. 


Fé e razdo 
>»§1 


Também a teologia e a moral se destacam claramente dos precedentes gre- 
gos, em um caso por causa da concep¢ao personalista do homem, e no outro por 
causa da concep¢éo voluntarista do ato moral! e do pecado. 


A « PN té, guia da vazao 


Deus é 0 ser supremo e perfeito, o ser 
verdadeiro. Todo o resto é fruto do seu ato 
criativo, livre e consciente. Essas sao as duas 
teses aceitas por fé, que cumprem a funcdo 
de guias do discurso racional, ou melhor, 
esse € 0 metro de avaliacgdo com que Tomas 
examina qualquer outro discurso filos6fico 
e se aproxima de Aristoteles para repropor 
suas teses mais qualificadas. 

O peso dessas teses na elaboracgdo da 
metafisica e das provas da existéncia de Deus 
foi tao relevante que chegou a levar nao 
poucos estudiosos a falarem de filosofia cris- 
ta e nao simplesmente de “filosofia”. E facil 
nesse caso compreender como todos os pro- 
blemas propostos pela filosofia grega se mo- 
dificam no quadro da afirmagao de que Deus 
é o ser supremo e criador. 

Enquanto, no contexto tomista, Deus é 
fonte do ser, de todo o ser, no contexto gre- 
go Deus é aquele que da forma ao mundo, 
moldando uma matéria preexistente (Pla- 
tao), ou entdo que da origem ao cosmo, atrain- 
do-o com sua propria perfeicao (Aristoteles). 
O Deus dos fildsofos gregos nado da o ser 
em sentido radical e total, mas apenas certo 
modo de ser, porque também a matéria exis- 
te desde a eternidade e é dele independente. 
Para Tomds, ao contrdrio, além da forma 
dos seres, Deus € 0 criador do ser dos seres. 
Portanto, as provas cosmol6gicas, que pa- 
recem tomadas em peso de Aristoteles, de 
certo modo mudam de fisionomia. As pro- 
vas nao sao fisicas, mas fisico-metafisicas, 
por causa da relacdo primaria e fundante, 
constituida pelo ato criador. 


Se o discurso no nivel de ser mostra a 
profundidade da relagao dos seres com 0 ser 
supremo, o discurso sobre o ato criador 
mostra a nova perspectiva com a qual To- 
mas interpreta o mundo. Como Deus é fon- 
te de todo o ser, nada escapa a sua acado, 
nem mesmo a Ultima determinagao indivi- 
dual. Mas s6 se pode dizer que cada coisa 
tem um significado e uma vocagdo se cada 
realidade, enquanto existente, é por ele co- 
nhecida e querida. 

Os antigos problemas reencontram-se 
no quadro dessas duas teses fundamentais, 
mas aprofundados e renovados. Se Deus é 
o ser supremo e criador, entao as criaturas 
também sao seres. Elas, porém, do sdo o 
ser, mas tém o ser através do ato causal que, 
além das formas dos entes, também deter- 
mina o ser dos entes. 

Além disso, se Deus é 0 ser supremo e 
o ser por esséncia, como conceber criaturas 
fora dele? A essa pergunta Tomds responde 
com a doutrina da analogia, extraida de 
Arist6teles, mas com nova valéncia, porque 
explica a similitude e a dessemelhanga en- 
tre o ser supremo e€ 0 ser parcial. 

A essa categoria agrega-se outra no¢ao, 
a de participacdo, que esclarece ulteriormen- 
te como é possivel haver outros seres fora 
de Deus. Esses seres nada mais sao do que 
“participagao” do ser divino. Deus é o ser 
por esséncia, as criaturas por partictpagdao. 
Tal conceito implica amor, liberdade e cons- 
ciéncia, por meio dos quais Deus transmite 
seu ser fora de si. O Deus de Aristoteles atrai 
para si as coisas como causa final, coisas 
que, porém, nao foram criadas por ele; o 
Deus de Tomas atrai para si as criaturas, 
que criou por amor, encerrando o ciclo de 
amor aberto com 0 ato criador. 
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Mas podera Deus criar para a sua glo- 
ria sendo esta inalteravel, porque nao pode 
crescer nem diminuir? Deus cria outros se- 
res para que desfrutem de sua gloria, como 
ele proprio a desfruta. Nao é para si mesmo, 
portanto, mas sim para nos que Deus difun- 
de sua gloria; nao é para ganha- la, porque 
ja a possui; nem para aumenta-la, porque 
ja € perfeita, mas apenas para comunica-la. 
O Deus de Tomas é 0 Deus do amor, sendo, 
portanto, criador e provedor, nao ficando 
encerrado no circulo de seus pensamentos, 
como o Deus de Aristételes. 

Nesse contexto, o problema do mal 
assume Outras conotacoes. Se Deus ndo exis- 
te, entao o bem n4o se explica. Mas, se Deus 
existe, de onde vem o mal? Para a filosofia 
antiga, como o ser é 0 bem, 0 mal é 0 nao- 
ser, a matéria que se rebela contra a forma 
ou contra a agao plasmadora do Demiurgo 
(Platao). Tomas, para quem tudo provém 
de Deus, prop6e 0 problema do mal (fisico 
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e moral) em contexto diferente. Sua raiz se 
encontra na contingéncia do ser finito, que 
explica as mutacGes e a morte, bem como a 
liberdade da criatura racional, que pode nao 
reconhecer sua dependéncia de Deus. O mal 
moral nao é causado pelo corpo. Nao é 0 
corpo que faz 0 espirito pecar, mas o espi- 
rito que faz pecar o corpo. O mal moral nao 
significa diminuir 0 papel da racionalidade, 
como para os fildsofos gregos; nao é identi- 
ficavel com o erro. O mal é desobediéncia a 
Deus, € rejeigdo da dependéncia fundamen- 
tal em relagao ao Criador. A raiz do mal esta 
na liberdade. 

Fundidas na unidade do homen, a 
substancialidade da alma de Platao e a for- 
malidade da alma de Aristételes permitem 
entrever 0 primado da pessoa sobre a espé- 
cie. Nao é a espécie humana, que é resso- 
nancia da idéia plat6nica, e sim a pessoa que 
ocupa 0 primeiro plano, sendo participe do 
ser divino e estando destinada a visao beati- 
fica. Por isso, persona significat id quod est 
perfectissimum in tota natura. 

E uma filosofia nova em que os anti- 
gos problemas sao aprofundados da altura 
de que a fé nos faz vislumbrar e que a teolo- 
gia desenvolve. O vinho novo é posto em 
odres velhos, mas tornado s6lidos por apro- 
fundamentos filosdficos desencadeados pe- 
las perspectivas abertas pela fé. 


“Apoteose de santo Toms de Aquino”, 

obra do pintor espanbol Francisco de Zurhardan 
(1598-1664), 

couservada no Museu de Sevilba. 
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Sobre a “cientificidade” da doutrina sagrada 


O Ieitor atual que se prope ler a Suma Teoldgica corre o risco de permanecer desconcer- 
tado por sua estrutura. Os criticos — entre os quais em particular Marie-Dominique Chenu — 
explicaram com clareza a origem deste delineamento e resumiremos aqui suas observacdes. 

A Suma ndo estd dividida em capitulos ligados entre si por uma linha expositiva unitaria, 
mas se compdée de multiolas questées, cada uma das quais, por sua vez, sé divide em artigos. 

A génese dessa estrutura é propriamente pedagdgica, no sentido de que € o resultado 
do método de ensino em uso no séc. XIll, o qual se dispunha em dois niveis: 

a) no primeiro nivel requeria-se a simples andlise dos Textos Sagrados, dirigida a sua 
compreensdo @ interpretacao; 

b) no segundo nivel se requeria um esforco de aprofundamento de tipo filosdfico, depois 
do qual, justamente pela maior complexidade da investigacdo, se¢ desenvolviam exegeses 
discordantes @ por vezes até opostas. 

Surgiam entdo as quaestiones que, progressivamente, sequindo uma légica propria, @ 
assumindo dimensées considerdveis, deixavam a forma do simples comentario, para assumir 
um cardter auténomo. Tais quaestiones eram depois reagrupadas por argumento, @ divididas 
em artigos, conforme as necessidades. 

A seguir temos alguns artigos da primeira questo abordada por Tomdés de Aquino na 
Suma Teoldgica, que sdo de fundamental importdncia para a comereensdo Ce sua obra @ de 
seu pensamento. Nestes ele se pergunta sobre qual é a natureza da doutrina sagrada (o 
termo teologia terd plena difusdo apenas nos séculos sucessivos), qual o seu objeto, seus 
principios, seu método. As respostas que ele dd a estas perguntas constituem uM Passo Ceci- 
sivo. A doutrina sagrada, afirmard, "é verdadeira ciéncia, que tem seu proprio campo de explo- 
racéo (Deus), seus principios proprios (os artigos de Fé), sua propria luz (a Revelagdo divina), 
um método proprio (o método de avtoridade)” 





1. Se a sagrada doutrina é ciéncia Reseonpo: A doutrina sagrada é uma cién- 
cia. € s@ prova assim: hd duplo género de cién- 
cias. Algumas delas procedem de principios co- 
nhecidos por lume natural do intelecto, como a 
aritmetica @ a geometria; outras procedem de 
orincipios conhecidos 4 luz de uma ciéncia su- 
oerior: por exemplo, a perspectiva se baseia 
sobre principios de geometria @ a musica sobre 
principios de aritmética.* € de tal modo a sagra- 
da doutrina & uma ciéncia, pois se apdia sobre 
principios conhecidos por lume de ciéncia su- 


Parece Que a doutrina sagrada! nao é cién- 
cia.2 Com efeito: 

1. Toda ciéncia procede de principios evi- 
dentes por si. A sagrada doutrina, ao contrario, 
procede de artigos de fé, que ndo sao por si 
evidentes, tanto que nem todos os aceitam: “ndo 
de todos, com efeito, é a fé", como diz o Apés- 
tolo. Portanto, a doutrina sagrada nado ~ ciéncia. 

2. A ciéncia ndo se ocupa dos singulares 
[mas dos universais]. Ora, a doutrina sagrada 
se ocupa de particuiaridades, como das gestas 
de Abrdo, de Isaac e de Jacd. Consequente- 


mente, ndo @ ciéncia. 'Com a expressdo doutrina sagrada Tomas indica o 


; : . “ensinamento que procede da Revelacdo, ensinamento tan- 
Em contaaaio: Diz santo Agostinho: A esta to em sentido ativo como em sentido passivo, isto @, como 


ciéncia diz respeito apenas aquilo pelo qual a complexo dos verdades ordenadas 4 luz da Revelagao” 

Fé que salva @ gerada, nutrida, defendida, re- “O termo ciéncia é aqui assumido no significado aristo- 

forg¢ada" Como isso & proprio unicamente da télico de “cagnicdo certa de uma verdade demonstrada por 
, ; : : ‘ meio das causas”, 

sagrada doutrina, dai resulta Que Oo doutrina “Nesta exemplificagao Tomas seque o esquema das 

sagrada &@ ciéncia. ciéncias elaborado por Aristételes. 














perior, isto &, da ciéncia de Deus @ dos beatos. 
Portanto, como a musica admite os principios 
que a matematica Ihe fornece, também a dou- 
trina sagrada aceita os princigios revelados por 
Deus. 


SO.ucRO DAS DiFicuLpAbES: 1. Os principios de 
toda ciéncia ou séo evidentes por si ou 4 luz de 
alguma ciéncia superior. E tais sGo também os 
principios da ciéncia sagrada, como agora ex- 
elicamos. 

2. Os fatos particulares na doutrina sa- 
grada ndo tém uma parte principal: af foram in- 
troduzidos certos exemplos de vida, como acon- 
tece nas ciéncias morais, ou também para 
declarar a autoridade dos homens por meio dos 
quais derivou a revelagdo, sobre a qual se fun- 
da a €scritura ou doutrina sagrada. 





2. Se a doutrina sagrada 
é superior ds outras ciéncias 


Parece que a doutrina sagrada ndo ~@ su- 
perior ds outras ciéncias. Com efeito: 

1. Acerteza de uma ciéncia faz parte da 
sua dignidade. Ora, as outras ciéncias, apoian- 
do-se sobre principios indubitdveis, se aeresen- 
tam como mais certas do que a doutrina sagra- 
da, cujos principios, os artigos de fé, sdo 
suscetiveis de dUvida. Portanto, as outras cién- 
cias sG0 superiores a ela. 








2. € prdprio de uma ciéncia inferior em- 
prestar de outra, como a musica da aritmética. 
Ora, a doutrina sagrada toma algo cas disci- 
olinas filosdficas, como nota sdo Jerdnimo* em 
uma carta a Magno: “Os antigos doutores @n- 
cheram seus fivros com tanta doutrina @ tantas 
maximas dos fildsofos, que ndo sabes © que 
mais admirar neles, se a @rudigdo profana ou a 
ciéncia escrituristica”. Portanto, a sagrada dou- 
trina @ inferior ds outras ciéncias. 





€m conTaaRio: As outras ciéncias sdo cha- 
madas servas da teologia, conforme o dito dos 
Provérbios: “[a sabedoria] mandou convidar 
suas servas 4 fortaleza". 


Reseonno: €sta ciéncia, sendo iqualmente 
especulativa e pratica, ultrapassa todas as ovu- 
tras tanto especulativas como praticas. Com efei- 
to, entre as especulativas uma @ mais digna da 
outra tanto pela certeza como pela exceléncia 
da matéria. Ora, esta ciéncia, por ambos os 
motivos, & excelsa entre as especulativas. 
Quanto 4 certeza, porque enquanto as outras 
ciéncias a derivam do lume natural da razdo 
humana que pode errar, ela a tira do lume da 
ciéncia de Deus, que ndo pode se enganar. 
Iqualmente supera-as pela cignidade da ma- 
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téria, porque ela se ocupa prevalentemente de 
coisas que por sua sublimidade transcendem a 
razGo; as outras, vice-versa, tratam de coisas 
acessiveis 4 razdo. 

Depois, entre as disciplinas prdticas @ su- 
perior aquela que @ ordenada oa um fim mais 
remoto; assim, a politica & superior O ciéncia OU 
arte militar, porque o bem do exército destina- 
s@ a buscar o bem do Estado. Ora, o fim desta 
ciéncia, enquanto ~@ ciéncia prdatica, & a eterna 
bem-aventuranga, 4 qual estdo dirigidos os fins 
de todas as ciéncias prdaticas. De modo que, 
sob todos os aspectos, & evidente a superiori- 
dade deia. 





Sowcho pas pificuupades: 1. Nada impede 
Que © Que por sua Natureza @ mais certo, seja 
menos certo relativamente a nds: isso deopen- 
de da fraqueza de nossa mente, a qual, confor- 
me Aristoteles, “diante das coisas mais eviden- 
tes da natureza é como o olho da coruja diante 
do sol”. Por isso, a duvida de alguns a respeito 
dos artigos de Fé néo deriva da incerteza da 
coisa em si mesma, mas da fraqueza de nosso 
intelecto. Apesar disso, um minimo que se Pos- 
sa ter de conhecimento das coisas mais aitas @ 
muito mais desejdvel do que o conhecimento 
mais seguro das inferiores, como afirma o Filé- 
sofo. 





2. A ciéncia sagrada pode, sim, receber 
algurma coisa das disciplinas Filosdficas, ndo por- 
que delas tenha necessidade, mas para me- 
lhor esclarecer seus ensinamentos. Seus princi- 
pios, com efeito, ndo os toma delas, mas 
imediatamente de Deus por revelagdo. € por 
iSSO NAO empresta Cas outras ciéncias como se 
fossem superiores, mas delas s@ serve como 
de inferiores @ de servas; justamente como 
acontece com as ciéncias ditas arquiteténicas? 
que utilizar as ciéncias inferiores, como a polli- 
tica em relagdo 4 arte militar. € o uso que a 
ciéncia sagroda delas faz ndo em razdo de sua 
Fraqueza ou insuficiéncia, mas unicamente por 
causa da fraqueza de nosso intelecto: este, das 
coisas conhecidas pelo natural lume ca razdo 
(da qual derivam as outras ciéncias), & mais 
Facilmente conduzido, como pela mao, a cog- 
nigdo das coisas sobrenaturais, que ensinam 
esta ciéncia. 











"Sdo Jer6nimo (por 347-420) &@ um dos mais doutos 
Padres da Igreja. € lembrado sobretudo por seus trabaihos 
de tradugdo @ de exegese da Sagrada €scritura, do qual 
santo Tomas frequentemente se serve. 

“Sao chamadas arquitetdnicas, por analogia com a ar- 
quitetura a cujo servigo concorrem varias disciplinas (da fi- 
sica 4 matematica @ 4 geometria), as ciGncias Ou artes Que 
utilizam para seus proprios fins os conhecimentos de outras 
ciéncias @ artes. 
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3. Se Deus € o sujeito de estudo 
desta ciéncia 


Parece que Deus nado & 0 sujeito desta cién- 
cia. Com efeito: 

1. €m toda ciéncia descreve-se a nature- 
2a daquilo que forma o sujeito dela, como se 
tem de Aristdteles. Ora, esta ciéncia ndo co- 
nhece a natureza de Deus, como observa o 
Damasceno:® “Para nos & impossive! dizer de 
Deus aquilo que ele 6”. Portanto, Deus ndo é 0 
sujeito desta ciéncia. 

2. Tudo aquilo que @ tratado em dada cién- 
cia estd incluida no sujeito dela. Ora, na sagra- 
da €scritura nos ocupamos de muitas outras 
coisas distintas de Deus, por exemplo, das cria- 
turas @e dos costumes dos homens. Portanto. 
Deus ndo @ 0 sujeito desta ciéncia. 











€m CONTRARIO: Suj@ito de uma dada cién- 
cia @ aquele ao redor do qual tal ciéncia ra- 
ciocina. Ora, nesta ciéncia se fala de Deus, 
tanto que se chama teologia, discurso a respei- 
to de Deus. Portanto, Deus 6 0 sujeito desta 
ciéncia. 

Resronno: Deus & suj@ito desta ciéncia. Com 
efeito, existe entre sujeito @ ciéncia a mesma 
relagdo que passa entre objeto @ Faculdade ou 
hdbito. 

Ora, objeto préprio de uma Faculdade ou 
hdbito é@ o que inclui todo outro objeto sob aque- 
la faculdade ou hdbito: assim, o homem @a 
pedra dizem relagdo 4 vista sendo coloridos, 
motivo pelo qual o colorido @ o objeto prdéprio 
da vista. 

Ora, Aa doutrina sagrada tudo @ tratado 
sob o ponto de vista de Deus; ou porque € o 
erdprio Deus, ou porque se ordena a ele como 
principio @ fim. € claro, portanto, que Deus 6 0 
sujeito da sagrada doutrina. € isso aparece 
evidente também dos principios desta ciéncia, 
que sdo os artigos da fé, a qual se refere a 
Deus: idéntico, com efeito, @ o sujeito dos prin- 
cipios @ de toda a ciéncia, uma vez que toda 
a ciéncia virtualmente esta contida nos prin- 
cipios. 

Outros, todavia, olhando mais as coisas 
tratadas nesta ciéncia do que ao ponto de vista 
sob o qual séo cosideradas, assinalaram di- 
versamente seu sujeito: alguns, as coisas & 
os sinais,’ outros, as obras da redencgdo.® 
outros ainda todo o Cristo, isto é, a Cabega @ 
os memoros.° 

De todas estas coisas, & verdade, trata a dou- 
trina sagrada, mas conforme se ordenam a Deus. 











SowchO DAS DiFICULDADES: 1, € fato que de 
Deus ndo podemos conhecer a essencia: tam- 
bém nesta doutrina, para pesquisar as coisas 


ue se referem a Deus, nds nos servimos de al- 
uns efeitos, de natureza ou de graga, produzi- 
as pelo mesmo Deus, em lugar de uma defini- 
Go [impossivel]. 

Justamente como se faz em algumas dis- 
ciplinas filosdficas, quando se demonstra um 
enunciado a respeito de uma causa mediante 
um e@feito dela, tomando o efeito em lugar da 
definigao da causa. 

9. € também verdade que todas as coi- 
sas das quais trata a doutrina sagrada estado 
compreendidas no termo Deus, ndo porém como 
partes ou espécies ou acidentes, mas por @s- 
tarem de algum modo ordenadas a ele. 

Tomés, 
A suma teoldgica, vol. |. 
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Ente @ esséncia 


O ente @ a esséncia, um dos primeiros 
escritos de Tomas de Aquino, pode ser con- 
siderado um resumo Cos principios gerais de 
sua metafisica. 

Nele Tomds estuda, entre outras coi- 


sas, a relagdo entre a ordem ontologica @ a 
ordem ldgica do real, o problema do princi- 
pio de individuagdo @ o problema dos uni- 
versals. 





1. Prélogo 


Uma vez que — como diz o Fildsofo no | 
livro sobre O céu @ o mundo — um erro pe- 
queno no principio pode se tornar grande no 
fim, @ uma vez que o ente @ a esséncia sdo 
aquilo que por primeiro é concebido pelo inte- 
lecto, como afirma Avicena no inicio de sua 
Metofisica, & necessario, para pYenetrar em sua 
dificuldade @ para que nao se caia em erro por 


°Sd0 Jodo de Damasco, chamado o Damasceno (por 
675-749). E © Ultimo grande tedlogo da antiga Igreja 
grega. Em sua obra teologica mais conhecida (De fide 
ortodoxa) confluiu o melhor da especulagdo dos Padres 
gregos. 

'‘Conforme Pedro Lombardo, o syjeito da teologia era 
daco pelas coisas (isto &, por Deus em sua natureza @ em 
seus atributos @ pelas craturas de Deus) @ pelos sinais 
(isto &, pelos sacramentos). 

“Para Hugo de Sao Vitor o syjeito da ciéncia sagrada 
eram as “obras da Redencdo”. 

“Esta era a tese sustentada por Roberto de Melun. 
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causa da ignordéncia de tais termos, explicar o 
que significam “ente” @ “esséncia”, de que modo 
S@ |@ncontram nas diversas coisas @ em qual 
relagdo se encontram com as intengdes Jdgi- 
cas, isto 6, com Oo gENnero, a especie @ a dife- 
renga. 
€ do momento que devemos extrair o co- 
nhecimento das coisas simples a partir do das 
coisas compostas, @ proceder do que @ deriva- 
do aquilo que precede — de modo que, ini- 
ciando das coisas mais faceis, o proprio proce- 
dimento se torne mais maledvel —, deveremos 
passar do significado do termo “ente” ao do 
termo “esséncia’. 





2. Os termos "ente” e "esséncia” 


€ preciso, eortanto, saber que, como ofir- 
ma o Fildsofo no V livro da Metafisica, o ente 
por si diz-s@ em dois modos: no primeiro, & ente 
aquilo que se divide nos dez géneros; no ou- 
tro, @ ente aquilo que significa a verdade das 
proposigées. A diferencga esta aqui no fato de 
que no segundo sentido podemos dizer ente 
tudo aquilo em torno do qual & possivel formar 
uma proposigdo afirmativa, mesmo quando nda 
indica nada de real; @ neste sentido dizemos 
entes tambem as privagdes @ as negagées: di- 
zemos, com efeito, que a afirmagdo é oposta 4 
negagdo, @ que a cegueira esta no olho. No 
primeiro modo, ao contrario, eodemos dizer ente 
apenas aquilo que pde algo de real, e neste 
sentido a cequeira @ as outras coisas deste tipo 
nado sao entes. 

O termo esséncia, portanto, ndo se con- 
segue a partir da segunda acepgdo de ente: 
denominam-se com efeito entes deste modo 
algumas coisas que Ndo PossuemM UMA esséen- 
cia, como @ evidente nas privagdes; a esséncia 
deduz-se, ao contrario, da primeira acepgdo de 
ente. Por isso o Comentador, no mesmo lugar, 

° 
€ 








diz que o ente entendido deste primeiro mod 
@ aquilo que indica a substdncia da coisa. 
UMOQ VEZ QUE, COMO se@ disse, O ente entendido 
deste modo se divide nos dez géneros, @ pre- 
CiSO QU@ a SssEncia indique algo de comum a 
todas as naturezas através das quais os diver- 
sos entes podem ser colocados nos varios gé- 
NSIOS S@ NAS VArIAS Sspecies, assim como a hu- 
manidade @ a esséncia do homem, @ assim por 
diante. 

€ uma vez que aquilo cor meio do qual a 
coisa @ constituida no eprdéprio género ou na 
propria espscie @ significado mediante a defi- 
NiGdo que exerime aquilo que a coisa é, dai 
S@ SGQUS Que O termo esséncia & mudado 
oelos Fildsofos no de quididade: @ este é tam- 
bem aquilo que o erdprio Fildsofo chama de 
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“aquilo que era o ser”, isto &, aquilo por meio 
do qual algo possui o fato de ser aquela coi- 
sa. A esséncia & chamada também forma, a 
medida que como forma se entende a certeza 
de cada coisa, como diz Avicena no segundo 
livro da sua Metofisica. € com outro nome, a 
esséncia também @ chamada natureza, toman- 
do “natureza" conforme a primeira das quatro 
acepcgdes distintas por Boécio no tratado So- 
bre duas naturezas, isto é, aquela pela qual 
se diz natureza tudo aquilo que de qualquer 
modo pode ser apreendido pelo intelecto; com 
efeito, toda coisa & inteligivel apenas em vir- 
tude de sua definigdo @ esséncia, @ neste sen- 
tido também o Fildsofo afirma, no quinto livro da 
Metofisica, que toda substdncia & uma natu- 
reza. Todavia, o termo natureza, entendido 
deste modo, parece significar a esséncia da 
coisa enquanto @ ordenada 4 sua prdépria ope- 
racdo, a partir do momento que nenhuma coi- 
sa pode faltar A sua operagdo essencial; o 
termo quididade é, ao contrdrio, tomado da- 
quilo que @ expresso através da definigao. Mas 
diz-se esséncia pelo fato de que o ente pos- 
sui seu ser em virtude dela e nela. 

Enquanto o ente se diz em sentido abso- 
luto @ em primeiro lugar das substancias, @ se- 
cundariamente @ quase em sentido relativo dos 
acidentes, podemos concluir que a esséncia 
esta propria @ verdadeiramente nas substén- 
clas, enquanto nos acidentes estd de algum 
modo, @ em sentido relativo. Entre as substdn- 
cias algumas séo simples @ algumas compos- 
tas, @ em ambos os tipos esta a esséncia, mas 
nas simples de modo mais verdadeiro e mais 
nobre, A medida que também seu ser & mais 
nobre: elas sdo, com efeito, causa das com- 
postas, OU AO menos o ~ a substdncia primeira 
simoles, que é Deus. Mas, uma vez que as @s- 
séncias das suostdncias simples sdo para nos 
menos manifestas, @ preciso partir das essén- 
cias das substdncias compostas, de modo que 
partindo das coisas mais faceis o procedimen- 
to se torne mais maleavel. 




















3. A esséncia das substancias compostas 


Nas substancias compostas, portanto, a for- 
ma @ a materia sGo conhecidas, como no homem 
a aima @ o coreo. Ndo se pode, porém, dizer 
que apenas uma delas se chame esséncia. Com 
efeito, qUe apenas a matéria NSdo seja a |s- 
séncia 6 evidente, a partir do momento que 
cada coisa & cognoscivel e ordenada em uma 
especie OU eM UM género por Meio da essén- 
cia, enquanto a materia ndo & principio de co- 
nhecimento, nem algo pode ser determinado 
em uma especie ou em UM género por meio da 
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matéria, mas apenas mediante aquilo pelo que 
algo esta em ato. Nern mesmo apenas a forma 
pode ser dita em si esséncia de uma substén- 
cia composta, embora alguns procurem susten- 
tar esta tese. Do que foi dito resulta claro, com 
efeito, que a esséncia da coisa, @ a definigdo 
das substéncias naturais, contém ndo apenas 
a forma, mas também a matéria; caso contra- 
rio, com efeito, entre as definigdes naturais & 
as matemadticas ndo haveria nenhuma diferen- 
ga. Nem se pode dizer que na definigdo das 
substéncias naturais a materia seja Posta como 
algo de acrescentado 4 esséncia, ou como um 
ente externo aquela esséncia, porque este tipo 
de definicdo é prdprio dos acidentes, que ndo 
possuem uma esséncia perfeita, @ por isso Ocor- 
re que em sua definicdo esteja incluido o sujei- 
to, que esta fora de seu género. € claro, por 
tanto, que a esséncia compreende a materia @ 
a forma. 

Néo se pode dizer também que a @ssén- 
cia nomeie a relagdo que intercorre entre a 
matéria @ a forma, ou algo a ela acrescenta- 
do, porque em tal caso seria necessariamente 
um acidente @ algo externo 4 coisa, @ esta 
Ultima ndo poderia ser conhecida por meio 
dela: todas caracteristicas que, ao contrario, 
sdo prdoprias da esséncia. Através da forma, 
com efeito, que @ ato da matéria, a materia @ 
tornada um ente em ato & uma determinada 
coisa, razdo pela qual aquilo que se acres- 
centa a ela ndo fornece 4 matéria o ser em 
ato simplesmente, mas o ser em ato naquele 
modo, assim como fazem os acidentes, no sen- 
tido em que, por exemplo, a brancura faz com 
que uma coisa seja branca @m ato. Por isso, 
quando @ adaquirida tal forma, ndo se tem uma 
geragdo em sentido absoluto, mas em sentido 
relativo. 

Permanece, portanto, que o termo @essén- 
cia designa nas substéncias compostas aquilo 
que @ composto pela matéria @ pela forma: @ 
com isso concorda a afirmagdo de Boécio, no 
Comentario as Categorias, quando diz que ousia 
significa o composto; ousia, com efeito, entre 
OS gregos @ a M|esmMa Cosa Que essEncia |en- 
tre nds, como ele prdprio refere no livro Sobre 
as duas naturezas. Também Avicena diz que a 
quididade das substancias compostas & a mes- 
ma composigdo de matéria @ forma, @ a pro- 
pdsito do sétimo livro da Metafisica o Comen- 
tador diz que “a natureza, que as especies nas 
coisas gerdveis possuem, @ algo de meio, isto 
é, composto de matéria e de forma”. € com 
isso concorda também a razdo, a partir do 
momento que o ser da substdéncia composta 
nado é nem apenas da forma, nem apenas da 
materia, mas do epréprio composto: porem a 




















esséncia & aquilo pelo qual uma coisa @ dita 
ser @, portanto, ocorre que a essencia, SM vir- 
tude da qual a coisa & chamada ente, ndo @ 
nem apenas a forma nem apenas a materia, 
mas uma @ outra, embora de tal ser seja cau- 
sa, a seu Modo, apenas a forma. Vemos, com 
efeito, também em outros casos que aquilo que 
é constituido por mais principios ndo @ deno- 
minado por um sé deles, mas por aquilo que 
os compreende em seu conjunto, como € evi- 
dente, por exemplo, nos sabores, a partir do 
momento que a docura & produzida pela ado 
do quente sobre o Umido, e embora desse mo- 
0 o calor seja causa da dogura, nem por isso 
odavia o corpo é chamado doce por causa do 
alor, mas por causa do sabor que compreen- 
@ o quente @ o Umido. 

Todavia, uma vez que o principio de indi- 
viduagdo @ a matéria, disso pareceria talvez de- 
rivar que a esséncia, que compreende em si ao 
mesmo tempo a matéria @ a forma, seja ape- 
nas particular @ ndo universal: @ daqui seguir 
S@-ia ENtGo Que os Universais Ndo poderiam ter 
uma definigao, se a esséncia & aquilo que & 
expresso por meio da definigdo. € por isso @ 
preciso saber que ndo @ a matéria entendida 
em um modo qualquer que se torna principio 
de individuagdo, mas apenas a materia signata, 
@ chamo de matéria signata a que @ considera- 
da sob determinadas dimensdes. Tal matéria 
nao & posta na definigdo do homem enquanto 
homem, mas poderia ao inves ser posta na 
definigao de Sdcrates, caso Sécrates tivesse 
uma definigdo. Na definigdo do homem pd~e-se 
ao invés a matéria ndo signata: com efeito, na 
efinigao do homem néo sdo colocados ¢s- 
tes determinados ossos ou esta determinada 
carne, mas OSsOs @ carne em sentido absoluto, 
que representam a matéria do homem ndéo 
signata. 

Torna-se claro, portanto, que a esséencia 
do homem @ a de Sdécrates diferem entre si 
pelo fato de que em uma a matéria @ signata, 
@ na outra ndo, @ por isso o Comentador, a 
propdsito do VII livro da Metafisica, diz: “Sé- 
crates ndo @ mais que animalidade @ racio- 
nalidade, que constituem sua quididade”. Des- 
sa forma, também a esséncia do género @ a 
da espécie diferem entre si como aquilo que @ 
assinalado @ aquilo que ndo @ assinalado, 
embora nos dois casos haja um modo diverso 
de designacdo, pois a designagdo do indivi- 
duo em relagdo 4 espécie ocorre mediante a 
matéria determinada pelas dimensdes, e@en- 
quanto a da espécie em relagdo ao género se 
da mediante a diferenga constitutiva, que se 
extrai da forma da coisa. Mas esta determina- 
cao ou designagdo que se encontra na espé- 
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cig em relagGo ao género ndo ocorre por algo 
que se possa encontrar na esséncia da espe- 
cie sem estar na do géne@ro: ao contrdrio, tudo 
aquilo que esta na espécie, também esta no 
género, mas de modo indeterminado. Com 
efeito, se “animal” ndo fosse tudo aquilo que 
é "homem”, mas apenas uma parte dele, ndo 
poderia ser predicado do homem, a partir do 
momento que nenhuma parte integrante pode 
ser predicada de seu inteiro. 

Como isso aconteca, poder-se-d ver, caso 
se considere de que modo o corpo difere en- 
quanto pde-se como parte do animal @ e@n- 
quanto p5e-se como género: N6O se pode, com 
efeito, dizer que ele é género do mesmo modo 
em que & parte integrante. O termo "corpo" 
pode, portanto, ser entendido em diversas 
aceecdes. Enquanto estd na categoria da subs- 
tdncia, chama-se assim pelo fato de que pos- 
sui uma natureza tal pela qual é possivel nele 
distinguir trés dimensdées; @ as mesmas trés 
dimensées, uma vez designadas, constituem 
© corpo que esta no género da quantidade. 
Acontece depois nas coisas que a uma perfei- 
cdo pode-se acrescentar outra, assim como @ 
evidente no homem, no qual 4 natureza sensi- 
tiva se acrescenta a intelectual. Analogamente, 
também 4 perfeicdo de possuir uma forma tal 
eela qual seja possivel distinguir na coisa trés 
dimensées, pode ser acrescentada outra per- 
feigdo, como a vida ou algo do género. O ter- 
mo corpo pode, portanto, designar qualquer 
coisa que possui uma forma tal pela qual @ 
possivel distinguir nela trés dimensdes, sem 
outro acréscimo, isto é, de modo que aquela 
forma ndo se siga nenhuma outra perfeicdo e 
que, qualquer coisa que venha a ser acres- 
centada, resulte estranha ao significado do 
corpo assim entendido. € neste sentido o cor- 
po & parte material e integrante do animal, 
pois em tal modo a alma esta além daquilo 
Que @ significado pelo termo corpo, e sobrevém 
ao préprio corpo, de modo tal que destes dois 
— isto é, da alma @ do corpo — assim como 
de duas partes. se constitua o animal. 

O termo corpo pode ser entendico tam- 
bém de modo a significar uma coisa que possui 
aquela forma tal. pela qual seja possivel de- 
signar nela as trés dimensdes, seja qual for a 
propria forma, seja que a esta se possa seguir 
ulterior perfeigGo, ou que isso ndo aconteca. € 
neste sentido “corpo” & o género de “animal”, 
porque em “animal” ndo & possivel encontrar 
nada que ndo esteja contido implicitamente em 
“corpo”. A alma néo @, com efeito, uma forma 
diversa daquela pela qual na coisa era possi- 
vel distinguir as és dimensdées, @, portanto, 
quando sé dizia que “o corpo @ aquilo que pos- 
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sui uma forma tal, pela qual podem ser desig- 
nadas nele trés dimensdes”, entendia-se uma 
forma qualquer: a alma. a forma da pedra ou 
qualquer outra forma. € deste modo a forma do 
animal estd implicitamente contida na forma do 
corpo, 4 medida que o corpo representa o gé- 
nero em seus confrontos. 

E & assim também na relagdo entre “ani- 
mal" @ "homem’”. Com efeito, se “animal” deno- 
minasse apenas a coisa dotada da perfeigado 
de sentir @ se mover por um seu principio intrin- 
seco, excluindo toda outra perfeigdo, entdo to- 
das as outras perfeigdes que viriam a ser acres- 
centadas representariam como que partes, ao 
invés de estar implicitamente contidas na natu- 
reza do animal, ¢ deste modo “animal” ndo 
poderia constituir um género. Mas @, a0 inves, 
um géne@ro, 4 medida que indica uma coisa por 
cuja forma podem provir o sentido @ o movi- 
mento, seja qual for a forma, seja por se tratar 
apenas da alma sensitiva, seja por se tratar ao 
invés da alma ao mesmo tempo sensitiva @ ra- 
cional. 

Assim, portanto, 0 género significa de 
modo indeterminado tudo aquilo que esta na 
espécigé, @ ndo significa apenas a matéria. 
Analogamente, também a diferenca significa 
o todo, @ ndo apenas a Forma, @ assim tam- 
bém a definigdo @ a espécie. Mas, de modo 
diverso, porque o género significa o todo como 
uma denominagdo que determina aquilo que 
& material na coisa sem determinar sua Forma 
erdépria: razGo pela qual o género @ extraido 
da matéria, embora ndo sendo matéria, como 
é evidente a partir do momento que algo se 
diz corpo pelo fato de possuir uma perfeigdo 
tal pela qual nele seja possivel distinguir as 
trés dimensdes, @ esta perfeigdo & de alqum 
modo material em relagdo a uma perfeigdo ul- 
terior. A diferenga, ao contrario, 6 como uma 
denominagdo depreendida de uma forma de- 
terminada, prescindindo do fato que seu pri- 
meiro conceito comereenda a matéria deter- 
minada, como resulta evidente a partir do 
momento que quando algo se diz animado — 
isto &, tal de possuir uma alma — nao se deter- 
mina o que ele seja, se um corpo OU alguma 
outra coisa. Por isso Avicena diz que o género 
nado esta compreendido na diferenga como 
parte de sua esséncia, mas apenas como um 
ente fora da esséncia, assim como também o 
sujeito esta incluido no conceito das proprie- 
dades. € por isso tambem o género, propria- 
mente falando, ndo se predica da diferenca, 
como salienta o Filésofo no Ill livro da Meta- 
fisica @ no V dos Tdpicos, a Ndo ser talvez no 
modo pelo qual o sujeito pode ser predicado 
da propriedade. Mas a definicdo ou a espécie 
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compreendem um @ outro, isto é, tanto a ma- 
téria determinada que se designa com o nome 
do género, como a forma determinada que se 
designa com o nome da diferenga. 

Disso torna-se evidente a razdo pela qual 
ogénero, a especie @ a diferenca correspondem 
respectivamente & matéria, 4 forma @ ao com- 
posto na realidade, embora nao sejam a mes- 
ma coisa, a partir do momento que nem o gé- 
nero @ a matéria, embora sendo tirado da 
matéria como aquilo que designa o todo, nem 
a diferenga é a forma, embora sendo tirada da 
forma enquanto designa o todo. Por isso dize- 
mos que o homem @ um animal racional, @ ndo 
que & composto de animal @ racional do mes- 
mo modo em que dizemos que é composto de 
alma @ corpo; o homem se diz, com efeito, com- 
posto de alma @ corpo no sentido que da com- 
posigdo de duas coisas vem a resultar uma ter- 
ceira, que Ndo coincide com nenhuma das duas 
primeiras: o homem nado é, com efeito, nem alma 
nem corpo. Mas se dizemos que o homem re- 
sulta de algum modo da composigdo de animal 
@racional, nNdo poderd ser entendido como uma 
terceira coisa formada pela unido de duas coisas 
mas como um terceiro conceito, formado pela 
unido de dois conceitos. O conceito de animal, 
com efeito, nado compreende a determinagdo 
da forma especial, @ exprime a natureza da 
coisa com base naquilo que representa de al- 
gum modo a matéria em relagdo 4 perfeigdo 
ultima. OC conceito dessa diferenga “racional” 
consiste, ao invés, na determinagdo da forma 
especifica, @ destes dois conceitos se constitui 
o da espécie ou da definigdo. € assim como 
uma coisa constituida de outras coisas nado re- 
cebe a predicagdo das mesmas coisas das quais 
é constituida, também o conceito ndo recebe a 
predicagdo dos conceitos dos quais @ consti- 
tuido: ndo dizemos, com efeito, que a defini- 
cdo @ o género ou a Ciferencga. 

Embora o género signifique toda a essén- 
cia da espécie, todavia ndo & necessdrio que 
especies diversas, pertencentes a um Unico 
género, possuam uma sé esséncia, a partir do 
momento que a unidade do género provém da 
mesma indeterminagdo ou indiferenga, @ ndo 
porque aquilo que @ significado pelo género 
seja uma natureza numericamente idéntica em 
espécies diversas, 4 qual se acrescenta outra 
coisa, que & a diferenca que o determina, as- 
sim como a forma determina a matéria que & 
numericamente idéntica, @ sim porque o géne- 
ro significa certa forma, mas néo de modo de- 
terminado esta ou aquela forma que @ ex- 
eressa de modo determinado pela diferenca, 
@ que ndo @ diversa daquela que em nivel 
indeterminado fora expressa pelo género. € por 











isso o Comentador, no XI livro da Metofisica, 
diz que a matéria-prima se diz una eela remo- 
¢Go de todas as formas, enquanto o género se 
diz uno pela forma comum significada; @ disso 
se torna evidente que com o acréscimo da dife- 
renga, removida a indeterminagdo que era a 
causa da unidade do género, permanecem @s- 
pécies diversas por esséncia. 

€ uma vez que, conforme dissemos, a na- 
tureza da especie @ indeterminada em rela- 
¢Go ao individuo, assim como a natureza do 
género em relacdo 4 espécie, temos que como 
aquilo que representa o género, enquanto era 
predicado da espécie, exprimia implicitamen- 
te na sua significagdo, mesmo que de modo 
indistinto, tudo aquilo que esta de modo de- 
terminado na espécie, assim @ necessario 
também que aquilo que representa a espe- 
cie¢, enquanto @ predicado do individuo, ex- 
prima tudo aquilo que estd essencialmente no 
individuo, embora de modo indistinto. Deste 
modo, a esséncia da espécie & Indicada com 
o termo homem, razdo pela qual homem ~@ 
predicado de Sdcrates. Todavia, se a nature- 
za da especie & indicada com excluséo da 
matéria designada que representa o princi- 
pio de individuagdo, terd Fungdo de parte, e 
deste modo & indicada com o termo huma- 
nidade: a humanidade, com efeito, significa 
aquilo pelo qual um hornem & homem. A mo- 
téria designada ndo @ aquilo eelo qual um 
homem é@ homem, @ assim de modo nenhum 
esta incluida entre aquilo que faz de um ho- 
mem um homem. Portanto, uma vez que a hu- 
manidade em seu conceito inclui apenas aqui- 
lo pelo qual um homem @ homem, @ evidente 
que de sua significagdo @ excluida ou remo- 
vida a matéria designada: @ uma vez que a 
parte ndo se predica do todo, dal procede 
que a humanidade néo se predica nem do 
homem nem de Sécrates. Por isso Avicena diz 
que a quididade do composto ndo @ o mesmo 
composto do qual @ qtididade, embora tam- 
bém a mesma quididade, embora seja com- 
posta, ndo & o homem: ao contrario, @ preciso 
que seja recebida em algo que @ a matéria 
designada. 

Todavia, uma vez que, conforme foi dito, 
a designagdo da especie em relagdo ao gé- 
nero tem lugar mediante a forma, @ a desig- 
nagdo do individuo em relagdo 4 especie tem 
lugar mediante a materia, & necessario que o 
termo que indica aquilo de que se extrai a 
natureza do género com exclusdo da forma 
determinaca que completa a espécie expri- 
maa parte material do todo, assim como “cor- 
po" exprime a parte material do homem: @ que 
o termo que significa aquilo de que se extrai a 
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natureza da espécie com exclusGo da matéria 
designada exerima a parte formal: @, portan- 
to, a humanidade @ indicada como uma forma 
qualquer @e & chamada a forma do todo, nao 
como se fosse acrescentada a partir do exte- 
rior OS partes essenciais, isto é, a matéria } a 
forma, assim como a forma da casa se acres- 
centa as suas partes integrantes, mas de pre- 
feréncia como a forma que @ o todo, isto é, 
que comereende a forma @ a matéria, com 
exclusdo todavia de tudo aauilo pelo qual a 
matéria pode ser designada. 

Portanto, dessa forma torna-se evidente 
que a esséncia do homem 6 expressa com este 
termo “homem” e com este termo “humanida- 
de", mas de modo diverso, conforme dissemos, 
porque o terme “homem" a indica como um todo, 
isto @, Ndo excluindo a designagdo da matéria, 
mas contendo-a em nivel implicito @ indistinto, 
assim como dissemos que o género contém a 
diferenga, @ portanto tal termo “homem" se 
predica cos individuos; o termo “humanidade’”, 
ao invés, indica a mesma esséncia como parte, 
pois contém em sua significagdo apenas aquilo 
que @ préprio do homem enquanto homem, @ 
exclui toda designagdo, motivo pelo qual ndo 
se predica dos individuos do homem: e 6 por 
isSO Que por vezes Oo termo “esséncia” encon- 
tra-s@ predicado de coisas reais (dizemos com 
efeito que Sécrates ¢ uma esséncia qualquer) 
enquanto por vezes & negado, como quando 
s@ diz que a esséncia de Sdécrates ndo @ 
Sdcrates. [...] 


4. A esséncia divina 
@ as esséncias das criaturas 


Do que vimos, portanto, torna-se claro de 
que modo a esséncia se encontra nas diversas 
coisas. Nas substdncias encontram-se, portan- 
to, trés modos diversos de possuir a esséncia. 
Hd, de fato, algo, como Deus, cuja esséncia & 
Seu prdprio ser, @ por isso existem alguns fild- 
sofos que afirmam que Deus nado tem quididade 
OU @SSENCIOA, POIS SUD esSEeNcia NGO } mais que 
seu ser. € disso seque que ele proprio ndo exis- 
te em um género, pois tudo aquilo que existe 
em género deve necessariamente ter além do 
ser uma quididade; do momento que a quidi- 
dade ou natureza do género ou da espécie ndo 
s@ distingue segundo o modo de ser de sua 
natureza naquilo do qual 6 género e espécie, @ 
6, AO invés, O ser que se dé de mocos diversos 
nas coisas diversas. 

€ quando se diz que Deus 6 apenas ser, 
ndo se & forg¢ado por isso a cair no erro daque- 
les que sustentaram que Deus @ aquele ser 
universal em virtude do qual qualquer coisa 


Sexta parte - A Escolastica no século décimo terceiro 


existe Formalmente. O ser que & Deus 6, com 
efeito, tal que nada a ele se pode acrescentar, 
@ por causa de sua prdpria pureza se distingue 
de qualquer outro ser; por isso, no comentario 
a nona propasigéo do livro Sobre as causas se 
diz que a individuagdo da causa primeira, que 
é apenas ser, tem lugar pela sua pura bonda- 
de. Mas o ser comum, assim como ndo inclui em 
s@u conceito nenhum acréscimo, no inclui tam- 
bem a exclusdo de qualquer acréscimo, porque 
— se¢ assim fosse — o ser ao qual alguma ou- 
tra coisa seria acrescentada ndo poderia ser 
considerado como tal. 

Analogamente, embora Deus seja apenas 
ser, nNdo & necessdrio que lhe faltem as outras 
perfeicdes ou nobrezas: ao contrario, Deus pos- 
sui todas as perfeigdes que estdo em todos os 
géneros, de modo a ser chamado perfeito em 
sentido absoluto, como dizem o Fildsofo @ 0 Co- 
mentador no V livro da Metafisica, mas as pos- 
sui de modo mais excelente em relagdo a to- 
das as outras coisas, porque nele formam uma 
unidade, enquanto nas outras coisas permane- 
cem distintas entre si. € isso porque todas as 
perfeicdes convém a Deus segundo o seu ser 
simples: @ como quem estivesse em grau de 
realizar por meio de uma sé qualidade as ope- 
ragdes de todas as outras qualidades encerra- 
ria naquela Unica qualidade todas as outras, 
também Deus encerra em seu préprio ser todas 
as perfeicées. 

Em um segundo modo, a esséncia se en- 
contra nas substéncias criadas intelectuais, em 
que o ser é diferente de sua esséncia, por mais 
que a prdpria esséncia seja privada de maté- 
ria. Seu ser NGo ~ por isso absoluto, mas rece- 
bido, @ por isso limitado @ Finito conforme a 
capacidade da natureza que recebe; mas sua 
natureza ou qUididade ¢ todavia absoluta, ndo 
recebida em alguma matéria. € por isso se diz 
no livro Sobre as causas que as inteligéncias 
SG0 infinitas embaixo ¢ Finitas no alto: com efei- 
to, sdo finitas em relagdo ao ser que recebem 
daquilo que @ superior; mas n&o sdo Finitas 
embaixo, porque suas formas ndo séo limita- 
das segundo a capacidade de alguma maté- 
ria em grau de recebé-las. Portanto, nestas 
substdncias ndo se encontra uma multiplicidade 
de individuos dentro de uma mesma espécie, 
conforme dissemos, a ndo ser no caso da alma 
humana, por causa do corpo ao qual se une. € 
também se a sua individuagGo depende oca- 
sionalmente do corpo, quanto ao seu inicio, 
eorque toda alma néo adauire seu ser indivi- 
dual a ndo ser no corpo do qual é ato, ndo é 
todavia necessdrio que, uma vez destruido o 
corpo, a individuagdo falte, porque, tendo um 
ser absoluto, uma vez adquirido o ser indivi- 
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dual pelo Fato de se ter tornado forma de de- 
terminado corpo, tal ser permanece sempre 
individual. € por isso Avicena diz que a indivi- 
duagdo @ a multiplicagao das almas depende 
do corpo quanto a seu principio, mas ndo quan- 
to ao termo. 

€ uma vez que nestas substdncias a 
quididade néo @ idéntica ao ser, sGo colocd- 
veis em uma predicagdo, @ por isso se @en- 
contram nelas género, espécie @ diferenca, 
embdora suas diferencgas prdéprias nos sejam 
desconhecidas. Nas coisas sensiveis, com efei- 
to, também as prdprias diferengas essenciais nos 
so ignoradas, motivo pelo qual sdo indicadas 
por meio das diferengas acidentais que tiram 
sua origem das essenciais, assim como a cau- 
sa &@ indicada mediante seu efeito, como quan- 
do o fato de ser bipede é indicado como diferen- 
ga do homem. Mas os acidentes prdprios das 
substéncias imateriais nos sGo ignorados, @ por 
isso suas diferengas ndo nos podem ser indi- 
cadas nem por si nem por meio das diferengas 
acidentais. 

Todavia, & preciso saber que género @ 
especie NGo sGo tomados do mesmo modo nas 
substéncias intelectuais @ nas sensiveis, porque 
nestas ultimas o género é retirado daquilo que 
néla é formal, motivo pelo qual Avicena, no ini- 
cio de seu livro Sobre a alma, diz que nas coi- 
sas compostas de matéria e forma a forma "6a 
diferencga simples daquilo que é constituido por 
ela”, todavia, ndo no sentido de que a prdépria 
forma seja a diferenga, mas no sentido que @ 
principio da diferenga, como ele prdprio preci- 
sa em sua Metofisica. € esta diferenga se diz 
diferenga simples porque se depreende daqui- 
lo que @ parte da quididade da coisa, isto @, 
da forma. Mas, uma vez que as substdancias 
imateriais sGo quididades simples, nelas a di- 
ferenga ndo pode ser retirada de uma parte da 
quididade, mas da quididade no seu conjunto, 
@ por isso, NO inicio do livro Sobre a alma, Avi- 
cena diz que “possuem uma diferenga simples 
aESNAS AS especies cujas esséncias Sho com- 
postas de materia @ forma”. 

Analogamente, também o género se ex- 
trai nelas de toda a esséncia, mas de modo 
diferente. Toda substancia separada tem em 
comum com as outras a imaterialidade, mas 
difere no grau de perfeigdo, 4 medida que 
s@ distancia da potencialidade @ se aproxi- 
ma do ato puro. €, portanto, daquilo que de- 
las segue pois sdo imateriais, se extrai o gé- 
nero, como a intelectualidade ou algo de 
semelhante, enquanto daquilo que nelas se- 
gue o grau de perfeicgdo se extrai a diferenca 
que permanece, todavia, desconhecida para 
nds. € ndo & necessdrio que tais diferencas 











sejam acidentais, porque o fato de possuir 
maior ou menor perfeigdo ndo diversifica a 
espécie; com efeito, o grau de perfeigdo, com 
a qual se recebe uma mesma forma, ndo @ 
causa da diversidade na especie, assim como 
oO mais branco @ oO menos branco na partici- 
pagao do mesmo modo de ser da brancura, 
mas o diverso grau de perfeigdo das mesmas 
formas ou naturezas particioacas diversifica 
a especie, @ este 6 o modo com o qual tam- 
bém a natureza procede por graus das plan- 
tas aos animais, através de algumas realida- 
des que sdo intermedidrias entre os animais 
@ as plantas, como diz o Fildsofo no VII livro 
Sobre os animais. Além disso, néo @ neces- 
sdrio que a divisdo das substdncias intelec- 
tuais tenha lugar sempre por duas diferengas 
verdadeiras, porque & impossivel que isso se 
dé em todas as coisas, como o Filésofo ob- 
serva no XI livro Sobre os animais. 
€m um terceiro modo, a esséncia se en- 
contra nas substdncias compostas de materia @ 
forma, nas quais Ndo apenas oO ser 6 recebido 
@finito, pelo fato de que recebem o ser de outro, 
mas a propria natureza ou quididade é neste 
caso recebida na matéria signata. € por isto sdo 
Finitas tanto embaixo quanto no alto, @ nelas jd 
é possivel, pela divisdo da matéria signata, a 
multiplicagdo dos individuos dentro de uma 
mesma espécie. Como depois nestas substdn- 
cias a esséncia esteja em relagdo com as inten- 
cdes ldgicas, jd o dissemos acima. 
Tomas, 
Ente @ €sséncia 


A natureza da alma 


Para Tomds o homem é “composto de 
espirito e matéria", isto 6, de alma eé cor- 
po. Ai tarefo do tedlogo € a de “ocupar- 
se do homem do ponto de vista da alma, 
ndéo do corpo”. Eis, portanto, qué na ques- 
fdo setenta e cinco ele se pergunta sobre 
qual seja a natureza da alma e sobre as 
relagées que intercorrem entre esta @ o 
corpo. 

Para Tomas, a alma €@ o ‘principio da 
vida", ela "ndo & um corpo, mas ato de um 
corpo”. Além disso, ela é "incorpdérea @ 
subsistente”. Em outras palavras, ela nédo 
so & "imaterial” (ou methor, espiritual), Mas pos- 
sui também uma subsisténcia auténoma. Fi- 
nalmente, a alma ndo € corruptivel, mas 
incorruptivel @ imortal. 
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1. Se a alma &€ um corpo 


Parece que a alma @ um corpo. Com efeito: 

1. Aalma @ 0 elemento motor do corpo. 
Mas néo se pode dizer que seja um mével ndo 
movido. Tanto porque parece que nada possa 
imprimir um movimento, se ndo for por sua vez 
movido; pois ninguém dd aquilo que ndo tem, 
como um objeto ndo quente ndo aquece. € tam- 
béM porque, se existisse UM motor Ndo movi- 
do, causaria um movimento sempiterno @ uni- 
forme, como prova Aristételes; @ isto ndo se 
verifica no movimento do animal, que provém 
da alma. Portanto, a alma é um motor movido. 
Mas todo motor movido @ corpo. Portanto, a 
alma é@ um corpo. 

2. Todo conhecimento ocorre mediante 
uma semelhanga. Ora, ndo pode acontecer que 
um corpo se assemelhe a uma coisa incorpérea. 
Portanto, sé a alma ndo fosse um corpo, nao 
poderia conhecer as coisas materiais. 

3. € necessdrio que haja um contato entre 
o motor @ a coisa movida. Mas o contato ndo 
acontece a ndo ser entre os corpos. Por isso, 
sé a alma move o corpo, também ela deve ser 
um corpo. 





Em CONTRARIO: Santo Agostinho ensina que 
a alma “é dita simples por respeito ao corpo, 
pois ela ndo ocupa o espago mediante a quan- 
tidade”.! 


Respondo: Para indagar sobre a natureza 
da alma, @ preciso partir do pressuposto que 
a alma € 0 primeiro principio da vida nos vi- 
ventes que nos circundam: com efeito, chama- 
mos animados os seres viventes, @ inanimados 
OS Que sdo privados de vida. A vida, depois. 
se manifesta especialmente na dupla ativida- 
de do conhecimento @ do movimento. Os anti- 
gos fildsofos,2 que ndo consequiam elevar-se 
acima da imaginagéo, consideravam que o prin- 
cipio de tais atividades fosse um corpo; por 
isso afirmavam que somente os corpos sdo 
seres reais @ que fora deles s6 ha o nada. €m 
base a isso, diziam que a alma néo @ mais 
que uM corpo. 
Embora se possa mostrar a falsidade de 
tal opinido de muitos modos, todavia usaremos 
um SO arqumento que, por sua uUniversalidade 
@ certeza, prova como a alma néo @ um corpo. 
Com efeito, 6 evidente que nem todo principio 
de operagées vitais @ uma alma, de outra for- 
ma também o olho seria uma alma, sendo prin- 
cipio da operacaéo visiva; @ poderiamos dizer o 
mesmo dos outros érgdos da alma. Néds, ao in- 
ves, chamamos de alma o primeiro principio da 
vida. Ora, ainda que uM corpo possa ser em 
certo sentido principio de vida, o coragdo, por 
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exemplo, & principio de vida no animal; toda- 
via, um corpo jamais poderd ser primeiro princi- 
pio de vida. Com efeito, 6 manifesto que ao 
corpo, enquanto corpo, ndo pertence nem ser 
principio de vida, nem ser um vivente: de outro 
modo todo corpo seria um vivente, ou principio 
de vida. Portanto, se um corpo @ vivente ou prin- 
cipio de vida, isso depende do fato de que ele 
é tal corpo. Ora, um ser & atualmente tal por 
forga de um principio, que é chamado o seu 
ato. Por isso a alma, que ¢ o primeiro principio 
de vida, ndo é um corpo mas ato de um corpo: 
como o calor, que & principio do aquecimento, 
ndo & um corpo, mas oO ato [ou a perfeicdo] de 
um corpo. 














SotucAho DAS diFicuLDADES: 1. Embora tudo 
aquilo que se move seja movido por outro, nNdo 
se pode, todavia, remontar ao infinito @, por- 
tanto, 6 necessdrio afirmar que nem todo mo- 
vente & movido. Com efeito, se o mover-se ndo 
@ mais que um sair da poténcia para o ato, o 
motor dé ao mével aquilo que tem, enquanto o 
atua. Ora, como prova Aristételes, existe um 
motor inteiramente imdédvel, que ndo se move 
nem por natureza nem indiretamente: @ tal mo- 
tor @ capaz de imprimir um movimento unifor- 
me. Ao contrdario, hd outros motores que, em- 
bora néo estando sujgitos ao movimento por 
forga de sua natureza, a ele estéo sujeitos indi- 
retamente: por isso eles ndo imprimem um movi- 
mento sempre uniforme. A alma é um destes.* 
Ha, finalmente, outros motores, que sdo suj@i- 
tos ao movimento por forga de sua natureza, 
isto é, oS corpos. Mas, uma vez que os antigos 
FilSsofos naturalistas sé acreditavam na exis- 
téncia dos corpos, afirmavam que todo motor 
era movido, @ que a prdépria alma estava suj2i- 
ta ao movimento por forga de sua natureza, & 
que ela fosse um corpo. 

2. Ndo @ necessario que a semelhanga 
da coisa conhecida se encontre atualmente 
na natureza do cognoscente; porque se te- 
mos um ser, O qual antes seja cognoscente 
em poténcia @ depois em ato, ndo @ neces- 
sdrio que a semelhanga [ou imagem] do obje- 
to conhecido se encontre em ato na natureza 
do cognoscente, mas basta que ai se encon- 
tre em poténcia; assim a cor ndo estdé atual- 


























‘Esta passagem @ tirada do De Trinitate de Agostinho. 
R esto obra, como veremos, Tomas volta frequentemente, 
Nas PAQINAS seguintes. 

“Trata-se dos Pré-socraticos. 

*€m outras palavras, a alma é@ per accidens “suometida 
ao movimento, porque esta unida a um corpo, o qual & por 
Si UM Ser SUISILO AO Movimento” 
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mente mas apenas potencialmente na pupila. 
Portanto, ndo 6 necessdrio que as semelhan- 
gas das coisas materiais se encontrem atual- 
mente na esséncia da alma, mas que esta 
esteja em poténcia a [receber] tais semethan- 
cas. Mas, uma vez que os antigos Naturalistas 
ndo sabiam distinguir entre ato @ poténcia, 
afirmnavam que a alma era um corpo, justamen- 
te para que Pudesse conhecer os corpos; mais 
ainda, ofirmavam que era composta dos prin- 
cipios [elementares] de todos os corpos, a Fim 
de que seu conhecimento pudesse se esten- 
der a todos os corpos. 

3. Pode haver duas espécies de conta- 
tos: © contato quantitativo @ o virtual. Com o 
primeiro um corpo sé pode ser tocado por um 
corpo. Com o segundo, um corpo pode ser to- 
cado também por um ser incorpéreo, que o 
Move. 


2. Se a alma humana é algo subsistente* 


Parece Que a alma humana ndo ~ algo 
subsistente. Com efeito: 

1. Aquilo que @ subsistente @ um hoc 
aliquid [isto é, um ser concreto]. Ora, ndo a alma, 
mas o composto de alma @ corpo &@ um hoc 
aliquid. Portanto, a alma ndo @ subsistente. 

2. Tudo aquilo que @ subsistente pode- 
mos dizer que opera. Ora, ndo se pode afirmar 
que a alma opere: uma vez que, conforme 
Aristételes, “dizer que a alma sente ou que en- 
tende, é como dizer que ela tece ou que edifica”. 
Portanto, a alma ndo é um ser subsistente. 

4. € se a alma fosse algo subsistente, 
deveria ter uma atividade qualquer sem o cor- 
eo. Ao contrario, ndo existe nenhuma atividade 
sem O corpo, Nem mesmo o entender; uma vez 
que ndo ha inteleccGo sem Fantasma, @ isso néo 
é possivel sem o corpo. Portanto, a alma huma- 
na ndo ~@ algo subsistente. 

EM CONTRARIO: Santo Agostinho ensina: 
“Quem vé a natureza da mente, isto é, como 
ela @ uma substéncia, @ além do mais nédo 
corpérea, vé também que aqueles, os quais 
opinam que ela & corpdérea, enganam-se ao 
atribuir-lhe aquelas coisas sem as quais nédo 
podem conceber nenhuma natureza, isto é, 
os semblantes dos corpos”. Por isso, Ndo sd 
a natureza da mente humana @ imaterial, mas 
& ainda uma substdncia, isto é, algo subsis- 
tente. 

Responpo: Devemos necessariamente afir- 
mar que o principio da operagdéo intelectiva, 
isto 6, a alma do homem, @ incorpdéreo @ sub- 
sistente. Com efeito, 6 sabido que o homem 
com sua inteligéncia pode conhecer a nature- 
za de todos os corpos. Ora, quem tem a facul- 








dade de conhecer as coisas, ndo deve possuir 
nenhuma delas em sua natureza; porque, a 
que estivesse inserida nela por natureza im- 
pediria o conhecimento das outras. Com efei- 
to, vernas que a lingua do enfermo, quando 
estd infectada de humor bilioso e amargo, nado 
pode perceber o doce, mas tudo lhe parece 
amargo. Portanto, se o principio intelectivo ti- 
vesse em si mesmo a natureza de algum cor- 
po, nao poderia conhecer todos os corpos. 
Tanto mais que cada corpo possui uma natu- 
reza determinada. Por consequinte, & impos- 
sivel que o principio intelectivo seja um corpo. 

Da mesma forma, & impossivel que ele 
entenda mediante um érgdo corpéreo, porque 
também a natureza desse drgdo material im- 
pediria o conhecimento de todos os corpos; com 
efeito, se determinada cor além de estar na 
oupila [po momento do conhecimento] também 
esta no recipiente de vidro, os liquidos nele 
vertidos aparecerdo [sempre] da mesma cor. 

Por isso © principio intelectivo, chamado 
mente ou intelecto, tem uma atividade prdpria, 
na qual o corpo ndéo entra. Ora, nada pode 
operar por si mesmo, s@ ndo subsiste por si 
mesmo. A operagdo, com efeito, sé compete 
ao ente em ato; tanto é verdade que as coisas 
operam conforme seu modo de existir. Por isso 
nao dizemos que o calor aquece; quem aquece 
& 0 sujeito do calor [calidum]. Portanto, perma- 
nece demonstrado que a alma humana, que €@ 
chamada mente ou intelecto, @ um ser in- 
corpéreo e subsistente. 

SOLtUCAO DAS DIFICULDADES: 1. A exepressdo hoc 
aliquid pode ser tomada em dois sentidos: para 
indicar qualquer ser subsistente ou entdo para 
indicar um ser subsistente que & completo na 
natureza de dada espécie. Tomado no primeiro 
modo, exclui a ineréncia, prdpria do acidente @ 
da forma material: no segundo exclui ainda a 
imperfeicdo que tem a parte [em relagdo ao 
todo]. Portanto, a méo, por exemplo, se pode- 
rd dizer hoc aliquid no primeiro modo, mas nao 
no segundo. Ora, sendo a alma uma parte da 
especie humana, poder-se-d denominar hoc 








“Comentando o conteudo deste artigo, padre Centi 
escreve: "Depois de ter precisado o conceito de alma, como 
principio de vida @, portanto, como forma, em contraposigGo 
a tudo o que é matéria, santo Tomas passa aqui a eergun- 
tar se a forma que @ a alma humana tem subsisténcia prdo- 
pria, independentemente do corpo vivificado por gla. Em 
outros termos: aqui se fala da espiritualidade da alma. 
— €, uma vez demonstrada a espiritualidade, ou seja, a 
subsisténcia aut6noma do espirito humano, serd facil pro- 
ceder a demonstragéo de sua imortalidade. O argumento, 
portanto, & da maxima importdncia” 
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aliquid no primeiro modo, sendo dotada de uma 
subosisténcia, mas Ndo no segundo modo. Nes- 
te sentido, [apenas] o composto de alma @ de 
corpo s@ diz hoc aliquid. 

2. Aristoteles usa aquelas palavras ndo 
para exprimir seu parecer, mas o de quem dizia 
que o entender é um movimento, como se 
depreende do contexto. 

Tamoém se pode responder que a opera- 
Gao propriamente pertence a quem eropriamen- 
te existe. Por vezes porém, se pode dizer que 
uma coisa propriamente existe quando, sem ser 
um acidente ou uma forma corpérea, & todavia 
parte [de um todo]. Mas se diz que uma coisa € 
rigorosa @ propriamente subsistente, quando 
ndo sé néo @ inerente a um sujeito no modo 
dito acimna, mas néo é nem mesmo parte {de 
um todo]. Sob este ponto de vista, nem o olho 
nem a médo se podem dizer propriamente 
subsistentes, @ por consequinte nem sequer 
prooriamente operantes. € POr ISSO QUS? AS OPS- 





Santo Tomds de Aquino, 
particular da “Cructfixado” 
do Beato Angélico 

(Museu de Sao Marcos, 
Florenga). 
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racées das partes sdo atribuidas ao todo. Com 
efeito, dizemos que @ o homem que vé mediante 
o olho ¢ apaloa mediante a mao, mas ndo como 
um objeto quente que aquece mediante o ca- 
or: pois o calor, falando propriamente, ndo 
aquece de nenhum modo. Portanto, podemos 
afirmar que a alma entende, como o olho vé; 
mas em sentido rigoroso & melhor dizer que & o 
homem que entende, mediante a alma. 

3. Para que o intelecto aja requer-se o cor- 
90, NAO como uM érgdo necessario para exer- 
citar tal agdo, mas apenas como objeto: com 
efeito, a imagem fantdstica esta no intelecto, 
assim como o calor para a vista. Mas ter tal 
necessidade do corpo néo exclui que o intelec- 
to seja subsistente: de outro modo também o 
animal néo seria um ser subsistente, pois tem 
necessidade das coisas exteriores sensiveis 
para sentir. 








Tomas, 
A suma teoldgica, vol. V. 


245. 


Capitulo décimo terceiro - AN grande sintese de Tomas de Aquino 


As cinco vias para demonstrar 
a existéncia de Deus 


As cinco provas aduzidas por santo To- 
Mds para Cemonstrar a existéncia de Deus sdo 
todas a posteriori, isto é, partem ce entes do 
mundo para remontar a seu Principio que é Deus. 


A primeira via alcanga Deus como Motor 
imovel, a segunda como Causa Primeira, a ter- 
ceira como Ser Necessdrio, a quarta como Sumo 
Bem, a quinta como Inteligéncia Providencial. 





1. Se é por si evidente que Deus existe 


Parece que é@ por si evidente que Deus exis- 
te. Com efeito: 

1. Dizemos evidentes por si as coisas das 
quais temos naturalmente inerente a cogni¢éo, 
como acontece com os primeiros principios. Ora, 
como assegura o Damasceno, “o conhecimento 
da existéncia de Deus & naturalmente inerente 
em todos”. Portanto, a existéncia de Deus é por 
si evidente. 

2. Evidente por si & aquilo que logo se 
entende, apenas tendo percebido os termos; @ 
isto Aristételes o atridbui aos primeiros princi- 
pios da demonstragéo; com efeito, conhecen- 
do o que @ o todo @ o que é@ a parte, logo se 
entende que o todo @ maior do que sua parte. 
Ora, entendendo o que significa a palavra Deus, 
no mesmo instante se compreende que Deus 
existe. Com efeito, indica-se com este nome um 
ser do qual ndo se pode indicar um maior: ora, 
é maior aquilo que existe ao mesmo temeo na 
mente @ na realidade do que quanto existe 
apenas na mente; de onde, pelo fato de se en- 
tender este nome Deus, logo vem 4 nossa men- 
te [de conceber] sua existéncia, seque-se que 
existe também na realidade. Portanto, que Deus 
existe & por si evidente. 

3. € por si evidente que existe a verdade; 
porque quem nega que a verdade existe, admi- 
te que existe uma verdade; com efeito, se a ver- 
dade nado existe serd verdadeiro que a verdade 
ndo existe. Mas se hd algo verdadero, é preci- 
so que exista a verdade. Ora, Deus @ a Verda- 
de. “Eu sou o caminho, a verdade e a vida". 
Portanto, que Deus existe & por si evidente. 














Em contaArio: Ninguém pode pensar o 
oposto daquilo que © por si evidente, como 
explica Aristételes em relagdo aos primeiros 
principios da demonstragdo. Ora, podemos 
pensar o oposto do enunciado: Deus existe, 


segundo o dito do Salmo: “O estulto diz em 
seu coragdo: “Deus nédo existe”. Portanto, que 
Deus existe ndo é por si evidente. 


Responpo: Uma coisa pode ser por si evi- 
dente de dois modos: primeiro, em si mesma, 
mas ndo para nés; segundo, em si mesma @ 
também para nds. €, na verdade, uma proposi- 
¢60 @ por si evidente pelo fato de que o 
predicado estd incluido na nogdo do sujeito, 
como esta: “o homem 6 um animal"; com efeito, 
“animal” faz parte da prépria nogdo de homem. 
Portanto, se & de todos conhecida a natureza 
do predicado e do sujeito, a proposigdo resul- 
tante sera evidente para todos, como acontece 
nos primeiros principios de demonstragdo, cujos 
termos sGo nogdes comuns que ninguém pode 
ignorar, como ente @ nédo ente, o todo ea parte 
etc. Todavia, se para alguém permanece des- 
conhecida a natureza do predicado e do sujei- 
to, a proposigdo sera evidente em si mesma, 
mas Ndo para aqueles que ignoram o predicado 
@0 sujeito da proposicdo. € assim sucede, con- 
forme nota Boécio, que alguns conceitos séo 
comuns @ evidentes apenas para os doutos, co- 
mo, por exemolo: “as coisas imateriais nGo ocu- 
pam um espacgo”. 

Portanto, digo que esta proposigdo "Deus 
existe” em si mesma é por si evidente, porque o 
predicado se identifica com o sujeito; Deus, com 
efeito, como veremos a seguir, é seu prdprio ser: 
eorem, como ignoramos a esséncia de Deus, 
para nds ndo ~@ evidente, mas necessita ser 
demonstrada por meio das coisas que nos sdo 
mais conhecidas, apesar de que por si sejam 
menos evidentes, isto é, por meio Cos efeitos. 


Souucho pas bieicupADes: 1. € verdade que 
temos por natureza um conhecimento geral @ 
confuso da existéncia de Deus, enquanto Deus 
é a felicidade do homem; porque o homem 
deseja naturalmente a Felicidade, e aquele que 
naturalmente deseja, também naturalmente 
conhece. Mas isto ndo & propriamente um co- 
nhecer que Deus existe, como ndo é conhecer 
Pedro o ver que alguém estd vindo, embora 
quem esta vindo seja de fato Pedro: muitos, 
com efeito, pensam que o bem perfeito do ho- 
mem, a Felicidade, consiste nas riquezas, outros 
NOs Prazeres, outros em alguma outra coisa, 

2. Pode acontecer também que aquele 
Que ouve esta palavra Deus néo entenda que 
s@ queira significar com ela um ser do qual ndo 
S@ Pade pensar que seja o maior, a partir do 
momento que alguns acreditaram que Deus fos- 
se corpo. Mas, dado ainda que todos com o 
termo Deus entendam significar aquele que se 
diz, isto é, um ser do qual ndo se pode pensar 
oO maior, disto ndo segue, porém, a persuasdo 
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de que o ser expresso por tal nome exista na 
realidade das coisas; mas apenas na concep- 
cdo do intelecto. Nem se pode arguir que exis- 
ta na realidade se antes ndo se admite que na 
realidade ha uma coisa da qual ndo se pode 
pensar uma maior: o que ndo se concede por 
aqueles que dizem que Deus néo existe. 

3. Que exista a verdade em geral é por si 
evidente; mas que ai se encontre uma Verdade 
primeira ndo é@ para nés iqualmente evidente. 


2. Se &é demonstravel que Deus existe 


Parece NGO ser demonstrével que Deus 
existe. Com efeito: 

1. Que Deus existe é um artigo de fé. Ora, 
as coisas de fé ndo podem ser demonstradas, 
porque a demonstragdo gera a ciéncia, enquan- 
toafé @ apenas das coisas ndo evidentes, como 
assegura o Apdéstolo. Portanto, ndo se pode 
demonstrar que Deus existe. 

2. O termo médio de uma demonstracdo 
s@ depreende da natureza do sujeito. Ora, de 
Deus ndo podemos saber o que é, mas apenas 
oO que nédo &, como nota o Damasceno. Portan- 
to, Nao Podemos demonstrar que Deus existe. 

3. Se pudéssemos demonstrar que Deus 
existe, isso seria possivel apenas mediante 
seus efeitos. Mas estes efeitos ndo sdo pro- 
porcionais a ele, pois ele é infinito, ¢ os efeitos 
sdo Finitos; com efeito, entre Finito e infinito néo 
hd proporgdo. Nao se podendo entdo demons- 
trar uma causa mediante um efeito despropor- 
cionado, seque-se que ndo @ possivel demons- 
trar a existéncia de Deus. 


€m contrario: Diz o Apéstolo: “As perfeicdes 
invisiveis de Deus, comoreendidas pelas coisas 
feitas, tornam-se visiveis”. Ora, isto nGdo aconte- 
ceria, se mediante as coisas criadas ndo se pu- 
desse demonstrar a existéncia de Deus; com efei- 
to, a primeira coisa que @ preciso conhecer a 
respeito de um objeto dado @ se ele existe. 





Responpo: Hd dupla demonstragdo: Uma 
procede da [cognigdo da] causa, e é chamada 
propter quid,’ @ esta se move daquilo que de 
seu tem uma prioridade ontoldgica. A outra, par- 
te dos efeitos e & chamada demonstragdo quia® 
@ s@ move de coisas que tém uma prioridade 


apenas em relagdo a nds: toda vez que um efei- » 


to nos & mais conhecido do que sua causa, nés 
nos servimos dele para conhecer a causa. De 
qualquer efeito se pode demonstrar a existén- 
cia de sua causa (desde que os efeitos sejam 
para nds mais conhecidos do que a causa): por- 
que, como todo efeito depende de sua causa, 
quando hé efeito @ necessdrio que pré-exista 
a causa. Portanto, a existéncia de Deus, ndo sen- 
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do evidente em relacdo a nds, pode ser demons- 
trada por meio dos efeitos por nés conhecidos. 


SOwcAO DAS DieicULDADES: 1. A existéncia de 
Deus e outras verdades que em relagdo a Deus 
podem ser conhecidas com a razéo natural ndo 
sdo, conforme so Paulo, artigos de fé, mas pre- 
liminares aos artigos de fé: com efeito, a fé pres- 
Supde a cognicao natural, como a graca pressupde 
a natureza, como [em geral] a perfeigdo pressu- 
pde o perfectivel. Mas nada impede que uma 
coisa, que & de seu objeto de demonstragdo 2 
de ciéncia, seja aceita como objeto de fe por quem 
nao chega a compreender sua demonstracgdo. 

2. Quando se quer demonstrar uma cavu- 
sa mediante o efeito, é necessario servir-se do 
efeito em lugar da definigdo fou natureza] da 
causa, para demonstrar que esta existe; @ isso 
vale especialmente em relagdo a Deus. Com 
efeito, para provar que uma coisa existe, é Ne- 
cessario tomar por termo médio sua definigdo 
nominal, Ndo a definigdo real, pois a questdo 
em relagdo 4 esséncia de uma coisa vem de- 
pois da que se refere 4 sua existéncia. Ora, os 
nomes de Deus provém de seus efeitos, como 
veremos a seguir: por isso, ao demonstrar a 
existéncia de Deus mediante os efeitos, pode- 
mos tomar como termo médio aquele que sig- 
nifica o nome Deus.? 

3. De efeitos ndo proporcionais 4 causa 
ndo se pode ter desta uma cogni¢éo perfeita: 
todavia, de qualquer efeito podemos ter mani- 
festamente a demonstragdo que a causa exis- 
te, conforme dissemos. € assim, dos efeitos de 
Deus se pode demonstrar que Deus existe, 
embora ndo se possa ter por meio deles um 
conhecimento perfeito da esséncia dele. 


3. Se Deus existe 


Parece que Deus ndo existe. Com efeito: 

1. Se de dois contrérios um @ infinito, o 
outro permanece completamente destruido. 
Ora, no nome Deus entende-se afirmado um 
bem infinito. Portanto, se Deus existisse, ndo 
deveria existir mais o mal. Vice-versa, NO muN- 
do existe o mal. Portanto, Deus néo existe. 

2. Aquilo que pode ser realizado por um 
numero restrito de causas, Ndo se vé por que 
deve se realizar a partir de causas mais nume- 





'Trata-se da assim chamada demonstragdo a priori. 

*Trata-se da assim chamada demonstragdo a posteriori. 

*Em outras palavras, enquanto Para uma demonstra- 
¢Go “propter quio” ou a priori é necessario “partir da defini- 
¢Go que exprime a natureza prdpria @ real das coisas. para 
uma demonstragdo ‘quia’ [isto é, a posteriori], basta partir 
do efeito prdéprio”. 
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rosas. Ora, todos os fendmenos que aconte- 
cem no mundo poderiam ser produzidos por 
outras causas, na suposigdo de que Deus ndo 
existisse: com efeito, os naturais se reportam, 
como sé@u principio, a natureza; os voluntdrios, 
a razGo ou vontade humana. Nenhuma neces- 
sidade, portanto, da existéncia de Deus. 


€m contrério: No €xodo se diz, na pessoa 
de Deus: “Eu sou aquele que é". 


Responpo: Que Deus existe pode ser pro- 
vado por Cinco vias. 


a. A primeira via, ou via do movimento 


A primeira 2 a mais evidente é a que se 
depreende do movimento. Com efeito, & certo 
@ consta dos sentidos, que neste mundo algu- 
mas coisas se movem. Ora, tudo aquilo que se 
move @ movido por outro. Com efeito, nada se 
transmuta que ndo seja potencial em relagdo 
ao termo do movimento; enquanto quem move, 
move enquanto esta em ato. Porque mover ndo 
significa mais que impelir alguma coisa da po- 
téncia ao ato; @ nada pode ser reduzido da 
paténcia ao ato a ndo ser mediante um ser que 
ja esta em ato. Por exemplo, o fogo que & quen- 
te atualmente torna quente em ato a lenha, que 
era quente apenas potencialmente, @ assim a 
move @ a altera. Mas ndo & possivel que uma 
mesma coisa esteja simultaneamente @ sob o 
mesmo aspecto em ato @ em poténcia: ela o 
pode ser apenas sob diversas relagdes: assim, 
aquilo que & quente em ato ndo pode ser ao 
mesmo tempo quente em poténcia, mas & ao 
mesmo tempo Frio em poténcia. €, portanto, 
impossivel que sob o mesmo aspecto uma coi- 
Sa Seja AO mesmo tempo movente @ movida, 
isto €, que mova a si mesma. Portanto, & ne- 
cessdario que tudo aquilo que se move seja 
movido por outro. Se, portanto, o ser que move 
esta também ele sujeito a movimento, @ pre- 
ciso Que seja movido por outro, e este por um 
terceiro @ assim por diante. Ora, ndo se pode 
de tal modo proceder ao infinito, porque de 
outra forma néo haveria um orimeiro motor e@, 
por conseguinte, nenhum outro motor, porqu™ 
os motores intermedidrios nNdo movem a néo 
ser enquanto sGo movidos pelo primeiro motor, 
como o bastGo ndo move a ndo ser enquanto & 
movido pela mo. Portanto, @ necessadrio che- 
gar a um primeiro motor que ndo seja movido 
por outro; e todos reconhecem que este & Deus. 








b. A segunda via, 
ou via da causalidade eficiente 


A segunda via parte da nogdo de causa 
eficiente. Encontramos no mundo sensivel que 
existe uma ordem entre as causas eficientes, mas 


nGo se encontra, @ & impossivel, que uma coisa 
seja causa eficiente de si mesma, pois, de outra 
forma, existiria antes de si mesma, Oo que ¢ in- 
concebivel. Ora, um processo ao infinito nas cau- 
sas eficientes @ absurdo. Porque em todas as 
causas eficientes concatenadas a primeira é cau- 
sa da intermedidria, @ a intermedidria @ causa 
da ultima, sejam as intermedidrias muitas ou uma 
sd; ora, eliminada a causa @ subtraido também 
o efeito: portanto, se na ordem das cousas eficien- 
tes néo existisse uma primeira causa, nao have- 
ria também a ultima, nem a intermedidria. Mas 
proceder ao infinito nas causas eficientes equi- 
vale a eliminar a primeira causa eficiente; @ as- 
sim n@o teriamos nem o efeito Ultimo, nem as 
causas intermedidrias: o que evidentemente é 
falso. Portanto, & preciso admitir uma primeira 
causa eficiente, que todos chamam Deus. 


c. A terceira via, ou via da contingéncia 


A terceira via &@ tomada do possivel [ou 
contingente] @ do necessdrio, @ € a seguinte. 
Entre as coisas encontramos as que podem existir 
@ nao existir; com efeito, algumas coisas nas- 
cem @ terminam, o que quer dizer que podem 
existir @ NGO existir. Ora, & impossivel que todas 
as coisas de tal natureza tenham sempre existi- 
do, porque aquilo que pode ndo existir, um tem- 
po Ndo existia. Portanto, se todas as coisas [exis- 
tentes em natureza sdo tais que] podem ndo 
existir, em dado momento nada existiu na reali- 
dade. Mas, se isto é verdadeiro, também agora 
ndo existiria nada, porque aquilo que ndo exis- 
te, ndo comega a existir a ndo ser por alguma 
coisa que existe. Portanto, se no existia nenhum 
ente, & impossivel que alguma coisa comecasse 
Q existir, @ assim tambem agora ndéo existiria 
nada, o que evidentemente & falso. Portanto, 
nem todos os seres sao contingentes, mas & 
necessdrio que na realidade exista alguma coi- 
sa de necessdrio. Ora, tudo aquilo que @ neces- 
sdrio, ou tem a causa de sua necessidade em 
outro ser ou ndo. Por outro lado, nos entes ne- 
cessdrios que tém em outro lugar a causa de 
sua necessidade, ndo se pode eroceder ao infi- 
nito, como tambem nas causas eficientes, con- 
forme demonstramos. Portanto, @ preciso con- 
cluir pela existéncia de um ser que seja por s 
necessario, @ Ndo extraia de outros a prdpria 
necessidade, mas seia causa de necessidade 
para outros. € este todos dizem Deus. 








d. A quarta via, 
ou via dos graus de perfeicado 


A quarta via se toma dos graus que se en- 
contram nas coisas. € fato Que@ Nas coisas S@ e@n- 
contra o bem, o verdadeiro, o nobre @ outras 
perfeicdes semelhantes em grau maior ou menor. 








Mas 0 gray maior ou menor se atribuem ds diver- 
sas coisas conforme se aproximam mais ou me- 
nos de algo sumo @ absoluto; assim, mais quente 
& aquilo que mais se aproxima do sumamente 
quente. Ha. portanto, algo que é verdadeiro ao 
sumo, dtimo @ nabilissimo, e, por consequinte, algo 
que @ o supremo ente; pois, como diz Aristételes, 
aquilo que & maximo enquanto verdadeiro, ~ tal 
também enquanto ente. Ora, aquilo que & maxi- 
mo em dado género, @ causa de todos os que per 
tencem aquele género, como o fogo, quente ao 
mdximo, é causa de todo calor, como diz Aris- 
tdteles. Portanto, hd algo que para todos os @n- 
tes &@ causa do ser, da bondade e de qualquer 
perfeigdo. € este chamamos Deus. 


@. A quinta via, ou via do finalismo 


A quinta via se depreende do governo das 
coisas. Vemos que algumas coisas, que sdo 
privadas de conhecimento, isto 6, os corpos Fi- 
sicOs, OPeramM Para UM fim, Como se manifesta 
pelo fato de que elas operam sempre ou qua- 
s@ sempre do mesmo modo para atingir a per 
Feigao: dal se manifesta que ndo por acaso, 
mas por uma predisposigéo, alcangam seu Fim. 
Ora, aquilo que @ privado de inteligéncia ndo 
tende ao fim a néo ser porque estd dirigido por 
um ser cognoscitivo @ inteligente, como a flecha 
langada pelo arqueiro. Portanto, existe algum 
ser inteligente, a partir do qual todas as coisas 
naturais s6o ordenadas para um fim: ¢ a este 
ser chamamos Deus. 


Tomas, 
A suma teoldgica, vol. |. 


Lei eterna, 


lei natural, 
lei humana, 
e lei divina 





Depois de ter examinaco a esséncia da 
lei considerada em si mesma, Tomds passa a 
analisar os tioos de lei que existem. Sdo seis 
Os quesitos que enfrenta @ aos quais responce: 
. Se existe uma lei eterna; 
. Se existe uma lei natural; 
. S@ existe uma lei humano; 
. 86 existe uma lei divina; 
. S@ a Ie@i divina é apenas uma; 
. Se existe uma lei Jo pecado. 
Desta quest6o (Ca qual citamos os pri- 


me@iros quatro artigos) emerge que para To- 
—> 














OWmAWN 
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mds hd quatro tioos de leis: eterna, natural, 
humana @divina. Alei eterna 0 plano racio- 
nal de Deus, 6 a ordem do universo inteiro 
por meio da qual a sabecoria divina dirige 
tocas as coisas a seu fim. Em resumo, € o 
plano providencial que é conhecido apenas 
oe Deus @ do qual o homem € particioante sé 
oe uma parte. Os homens, com efeito, enquan- 
to seres racionais, conhecem a lei natural. €s- 
treitamente ligaca a lei natural estd a lei hu- 
mana, isto 6, 0 direito positivo. €m outras 
palavras, para Tomds, a lei humana é moral- 
mente valida apenas se Ceriva da lei natural. 

Acima ca lei natural @ das leis positi- 
vas nosso filésofo Pde a lei cdivina, ou seja, 
a lei revelada por Deus que encontramos no 
Evangelho e que é guia para alcangar a bem- 
aventuranca. Esta € a lei que permite ao ho- 
mem alcangar seu fim ultimo, o sobrenatural. 
€ esta a lei que preenche as lacunas @ as 
imperfeigdes das leis humanas que tém como 
fim apenas o bem comum. 


1. Se ha uma lei eterna 


Parece Que ndo hd uma lei eterna.’ Com 
efeito: 

1, Qualquer lei $ imposta por alguém. Mas 
ndo existe a partir da eternidade um sujeito ao 
qual impor uma lei, pois a partir da eternidade 
existe apenas Deus. Portanto, nenhuma lei pode 
ser eterna. 

2. A promulgacdo &é essencial 4 lei. Mas a 
promulgagado ndo podia existir desde a eternida- 
de, pois Ndo existia ninguém para © qual promul- 
ga-la. Portanto, nenhuma lei pode ser eterna.® 

3. A lei implica uma ordem para o fim. Ora, 
nada daquilo que é eterno @ ordenado ao fim, 
pois apenas o fim ultimo é@ eterno. Por isso ne- 
nhuma lei é eterna. 


Em cCONTRARIO: Escreve santo Agostinho:3 “A 
lei, que se denomina razdo suprema, para quem 
compreenda nédo pode ndo aparecer imutdvel 
@ eterna’. 


‘Entre os que negam a existéncia de uma lei eterna 
ha, por exemplo, os materialistas (que negam a existéncia 
de Deus) @ os deistas (que negam sua providéncia). 

°€ esta a dificuldade principal levantada por todos os 
que sustentam que ndo existe uma lei eterna. Como podia 
tal lei, arqgumentam, ser promulgada desde a eternidade 
se seus suditos ainda ndo existiam? 

7A existéncia da lei eterna foi afirmada na antiquidade 
eor Cicero, “do qual hauriu santo Agostinho, que sobre a 
questdo @ a fonte principal de santo Tomds” 
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Reseondo: Conforme jd vimos, a lei nao é 
mais que o ditame da razGo pratica existente 
no principe que governa uma sociedade, ou 
comunidade perfeita. Ora, uma vez demons- 
trado, como fizemos na Primeira Parte, que o 
mundo é dirigido pela divina providéncia, é claro 
que toda a comunidade do universo é gover- 
nada peta razdo divina. Por isso 0 prdprio pla- 
no com © qual Deus, como principe do univer- 
SO, governa as coisas tem natureza de lei. € 
uma vez que a mente divina ndo concebe na- 
da no tempo, sendo o seu pensamento eter- 
no, como ensina a Escritura, esta lei deve ser 
eterna. 


SowchO DAS DiFicuLpADES: 1. As coisas que 
ndo existem em si mesmas existem junto de 
Deus, porque pré-conhecidas e¢ pré-ordenadas 
por ele, conforme a expressdo do Apéstolo: 
“Chama as coisas que ndo existem como se 
existissem”. Por isso a concepgdo eterna da lei 
divina se apresenta como lei eterna, enquanto 
é ordenada por Deus para o governo das coi- 
sas que ele jd conhece. 

2. A promulgagdo acontece com palavras 
@ por escrito; @ em ambos os modos a lei eter- 
na tem sua promulgasdée por parte de Deus que 
a promulga. Com efeito, a Palavra (0 Verbo) de 
Deus 6 eterna, como também @ eterna a escri- 
tura do livro da vida. Ao invés, a promulgacgdo 
néo pode ser eterna por parte da criatura que 
deve |é-la ou escuté-la.4 

3. A lei implica um ordenamento ao fim de 
modo ativo, isto é, enquanto ela serve para 
ordenar alguma coisa para seu fim; ndo tanto 
de modo passivo, isto é, no sentido de que ela 
prdpria seja ordenada para um fim. Isso ocorre 
apenas per accidens naqueles legisladores que 
tém seu fim fora de si mesmos, ao qual devem 
ordenar suas prdprias leis. O préprio Deus, ao 
invés, @ o fim do seu governar, @ sua lei ndo & 
mais que ele prdprio. Por isso a lei eterna ndo 
é ordenada a outro Fim. 


2. Se hd em nods uma lei natural 


Parece que ndo hd em nds uma lei natu- 
ral.? Com efeito: 


1. Ohomem @ governado pela lai eterna, 
pois, como ensina santo Agostinho, “é a lei eter- 
na que estabelece com justiga que todas as 
coisas existam na maxima ordem”". Ora, a natu- 
reza, como ndo carece do necessario, também 
nado excede no supérfluo. Por isso ndo existe 
no homem uma lei natural. 

2. A lei ordeéna os atos humanos para 
seu fim, conforme dissemos. Ora, a ordem dos 
atos humanos para o fim nédo deriva da na- 


tureza, como ocorre nas criaturas privadas de 
razdo, as quais agem para o fim quiadas ape- 
nas pelo apatite natural; o homem, ao contré- 
rio, age para um fim mediante a razdo @ a von- 
tade. Portanto, no homem néo existe uma lei 
natural. 

3. Quanto mais alquém ¢@ livre, menos esta 
submetico a lei. Ora, o homem @ mais livre do 
que todos os animais, por causa do livre-arbi- 
trio, qUe os animais Ndo Possuem. Por isso, uma 
V@z QUe OS Outros animais ndo estGo submeti- 
dos a uma lei natural, também o homem ndo 
deve a ela estar suometido. 


Em CONTRARIO: A propdsito daquele texto 
paulino, “quando os gentios que ndéo tém lei 
fazem por natureza as coisas da lei", a Glossa 
explica: “"Emobora ndédo tenham a lei escrita, tém 
porém a lei natural, mediante a qual cada 
um entende e sabe qual 6 o bem @ qual go 
mal”. 


Responno: Conforme dissemos, sendo a lei 
uma regra ou medida, em um sujeito ela pode 
s@ encontrar de dois modos: primeiro, como 
em um principio requlader e medidor; sequn- 
do, como em uma coisa requiada @ medida, 
pois esta ultima é requlada e medida enquan- 
to particioa da regra ou medida. Ora, uma vez 
que todas as coisas submetidas 4 divina pro- 
vidéncia sdo requladas @ medidas, como vi- 
mos, pela lei eterna, & claro que todas eglas 
participam mais ou menos ca lei eterna, por- 
que de seu influxo recebem uma inclinagdo aos 
erdprios atos @ aos prdoprios fins. Pois bem, 
entre todos os outros seres a criatura racional 
estd submetida de modo mais excelente 4 pro- 
vidéncia divina, porque dela participa com o 
prover a si mesma @ a outros. Por isso nela se 
tem uma participagdo da razdo eterna, da qual 
deriva uma inclinagdo natural para o ato @ oO 
fim devido. € esta participagdo da lei eterna 





“Temos nesta passagem a resposta a objecdo princi- 
pal levantada pelos que negam a existéncia de uma lei 
eterna: cf. nota n. 2. A resposta de Tomas é€ clarissima: a 
lei eterna @ promulgada desde a eternidade “em Deus, 
como @ existente em Deus, pois nele preexistiam desde 
sempre todas as coisas. Toda coisa que existe no tempo 
existe desde a eternidade presente a Deus, por ele pré- 
conhecida @ pré-ordenada, pois ele & imutdvel, eterno, 
infinito” 

°A existéncia de uma 'ei fundada sobre a natureza, 
isto 6, de um direito natural, foi admitida na antiquidade 
por muitos fildsofos (Sdcrates, Platdo, Aristételes, Cicero). 
Na Renascenca seré defendida pelos jurinaturalistas. Com 
a expressdo “lei da natureza” ou “direito natural” entende- 
s@ 0 conjunto de normas ndo postas pelo legislador, mas 
prdprias da natureza humana. 
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na criatura racional se denomina lei natural. 
€is por que o Salmista, depois de ter dito: 
“Sacrificai sacrificios de justiga”, como que para 
responder ao quesito de quem procura as 
obras da justiga, “muitos dizem: quem me fard 
ver o bem?", assim rescponde: "Como selo esta 
imeressa sobre nds a luz de tua face, 6 Se- 
nhor";° como para dizer que a luz da razGo na- 
tural, que nos permite discernir o mal e o bem, 
outra coisa ndo & em nds que uma marca da luz 
divina. Por isso é evidente que a lei natural 
nada mais & que a participa¢gdo da lei eterna 
na criatura racional. 


SOtuGAO DAS DiFIcULDADES: 1. O argumento se- 
ria justo s@ a lei natural Fosse algo de diverso 
da lei eterna. Ela, ao invés, conforme vimos, 
ndo @ mais que uma participagdo dela. 

2. Todos os atos da razdo @ da vontade 
derivam em nds, conforme dissemos, segundo 
a natureza; com efeito, todo raciocinio deriva 
dos primeiros principios conhecidos por natu- 
reza, @ todo apetite relacionado com os meios 
deriva do apetite natural do Ultimo fim. €is 
por que também a primeira orientagdo de 
nossos atos para o fim se dé mediante a lei 
natural. 

3. Também os animais privados de razGo 
participam a seu modo da lei eterna, como as 
criaturas racionais. Todavia, como as criaturas 
racionais dela participam mediante o intelecto 
@ a razGo, esta participagdo se chama lei em 
sentido prdprio. Com efeito, a lei, como disse- 
mos acima, pertence 4 razdo. As criaturas ir 
racionais, ao invés, Ndo participam dela me- 
diante a razGo: por isso no caso delas néo se 
pode falar de lei, a ndo ser em sentido me- 
tafdrico. 





3. Se existe uma lei humana 


Parece Que Ndo existe uma lei humana. Com 
efeito: 

1. A lei natural, conforme vimos, @ uma 
participagao da lei eterna. Mas, conforme diz 
santo Agostinho, por forga da lei eterna “todas 
as coisas sG4o maximamente ordenadas”. Por- 
tanto, basta a lei natural para pdr ordem em 
todas as coisas humanas. Portanto, ndo @ ne- 
cessanio que exista uma lei humana. 

2. Dissemos que a lei tem fungdo de me- 
dida. Mas a razGo humana néo é medida das 
coisas, Pois & mais verdadeiro o contrdério, como 
nota Aristételes. Por isso da razGo humana néo 
pode derivar nenhuma lei. 

3. A medida deve ser certissima, confor- 
me Aristoteles. Ora, as sugest6es da razdo 
humana sobre as acdes a realizar sdo incertas, 
como nota a Escritura: “Timidos sdo os racioci- 
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nios dos mortais @ incertos os NOSSOS Projetos”. 
Portanto, da razdo humana ndo pode derivar 
nenhuma lei. 


Em CONTRARIO: Santo Agostinho distingue 
duas leis, uma eterna e a outra temporal, que 
ele faz coincidir com a humana. 


Responpo: Conforme jd explicamas, a lei é 
um ditame da razGo pratica. Ora, na razGo pra- 
tica @ na especulativa se encontram procedi- 
mentos andlogos: com efeito, uma @ outra, con- 
forme vimos, partindo de alguns principios 
chegam a conclusdées. Por isso, segundo esta 
analogia, como no campo especulativo dos pri- 
meiros principios indemonstrdaveis, naturalmen- 
te conhecidos, se produzem em nds as conclu- 
sdes das diversas ciéncias, das quais néo temos 
um conhecimento inato, assim é necessario que 
a razdo humana, dos preceitos da lei natural, 
como de principios universais @ indemonstraveis, 
cheque a dispor das coisas de modo mais par- 
ticularizado. 

€ estas disposicées particulares, elabo- 
radas pela razGo humana, se chamam leis hu- 
manas, caso se encontrem as outras condigées 
requeridas pela nogdo de lei, segundo as ex- 
plicagdes dadas na questdo precedente. Ci- 
cero,’ com efeito, escreveu que “a primeira 
origem do direito é obra da natureza; por- 
tanto, certas disposicées, por meio do jul- 
gamento favordvel da razdo, passam para o 
costume; @ Finalmente estas coisas, que a na- 
tureza promovera @ o costume confirmara, fo- 
ram sancionadas pelo temor @ pela santidade 
das leis”. 





SOuucAO DAS DiFiIcULDADES: 1. A razGo huma- 
nando esta em grau de particioar plenamente 
do ditame da mente divina, mas apenas a seu 
modo @ imperfeitamente. Por isso, como em 
campo especulativo existe em nds um conhe- 
cimento de certos principios universais, median- 
te uma participagao natural da sabedoria divi- 
na, mas néo a ciéncia peculiar de qualquer 
verdade, como se encontra na sabedoria de 
Deus, assim também em campo pratico o ho- 
mem @ naturalmente particioante da lei eterna 
segundo certos principios universais, mas Ndo 
segundo as diretivas particulares dos atos sin- 


°Na realidade. esta interpretagdo do salmo @ errada, 
enquanto dos textos originais se tem a sequinte tradu- 
¢ao: “Imolai vitimas de justica @ confiar em Javél Levanta 
sobre nds a luz de tua face, Javél Puseste alegria em meu 
coragdo". 

?Marco Tulio Cicero (106-43 a.C.). Santo Tomds o cita 
frequentemente @ “quase sempre com honra, a exemplo 
de Agostinno. do qual frequentemente extra: as citagdes” 
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gulares, que todavia estéo contidos na lei eter- 
na. Por isso @ necessdrio que a lei humana 
passe a estabelecer particulares decretos 
de lei. 

2. A razGo humana por si ndo ~@ regra 
ou medida das coisas; porém nela estado ina- 
tos certos principios que sao regras, ou medi- 
das gerais das agées que o homem deve réa- 
lizar, @ das quais a razGo natural @ reqra @ 
medida, embora ndo o seja das coisas na- 
turais. 

3. A razdo pratica tem por objeto ape- 
nas as agdes a serem realizadas, que sdo sin- 
gulares @ contingentes: ndo tanto as coisas 
necessdrias, objeto da razGo especulativa. Por 
isso as leis humanas ndo podem ter a infalibi- 
lidade que tém as conclusdes das ciéncias 
especulativas. € nem @ necessdrio que toda 
medida seja completamente infalivel @ certa, 
mas basta que o seja conforme seu género 
comporta.® 


4. Se era necessaria a existéncia 
de uma lei divina positiva 


Parece que ndo seria necessdria a exis- 
téncia de uma lei divina [positiva]. Com efeito: 

1]. A lei natural, conforme dissemos, é uma 
particioagdo humana da lei eterna. Mas a lei 
eterna, conforme vimos, @ lei divina. Portanto, 
ndo 6 necessario que, além da lei natural ¢ das 
leis humanas que dela derivam, também exista 
outra lei divina. 

2. Estd escrito que "Deus deixou o homem 
na mdo de seu conselho”. Ora, vimos acima que 
o conselho & um ato da razdo. Portanto, o ho- 
mem foi entreque ao governo da prépria ra- 
zG0. Mas o ditame da razGo humana forma, 
como dissemos, a lei humana. Portanto, néo é 
preciso que o homem seja governado por uma 
lei divina. 

3. A natureza humana @ provida melhor 
Co que as criaturas privadas de razdo. Ora, 
estas criaturas ndo tém uma lei divina, distinta 
de sua inclinagdo natural inata. Muito menos, 
portanto, deverd ter uma lei divina a criatura 
racional. 


Em cONTRARIO: Davi pede a Deus expressa- 
mente a imposigdo de uma lei: “Senhor, impde- 
me uma lei no caminho de teus estatutos”. 





Responno: Para a orientagdo de nossa vida 
era necessaria, além da lei natural @ da huma- 
na, uma lei divina [positiva]. € isso por quatro 
motivos. Primeiro, porque o homem, mediante 
a lei, é quiado em seus atos em direcdo ao fim 


Ultimo. Se ele, com efeito, fosse ordenado ape- 
nas a um fim que ndo sup]|ra a capacidade das 
faculdades humanas, ndo seria necessario que 
tivesse uma orientagdo de ordem racional su- 
eerior 4 lei natural @ 4 lei humana Positiva que 
dela resulta. Mas, sendo o homem ordenado 
ao fim da bem-aventuranca eterna, a qual ul- 
trapassa, conforme vimos acima, as capacida- 
des naturais do homem, era necessdrio que ele 
fosse dirigido a seu fim, acima da lei natural @ 
humana, por uma lei dada expressamente por 
Deus. 

Segundo, porque a propésito dos atos 
humanos ha muitas diferencas de valoragdo, 
dada a incerteza do julgamento humano, @s- 
pecialmente em relagdo aos fatos contingen- 
tes @ particulares. Por isso, para que o ho- 
mem pudesse saber sem nenhuma duvida 
aquilo que deve fazer ou evitar, era necessd- 
rio que em seus atos fosse guiado por uma 
lei revelada por Deus, na qual ndo pode ha- 
Ver erro, 

Terceiro, porque o homem se limita a le- 
gislar sobre aquilo que pode julgar. Ora, o ho- 
mem ndo pode julgar os atos internos, que 
estado escondidos, mas apenas os externos @ 
visiveis. Todavia, a perfeicdo da virtude requer 
que o homem seja reto em uns @ nos outros. 
Portanto, a lei humana nao podia reerimir, ou 
comancdar eficazmente, os atos interiores; pa- 
ra isso era necessaria a intervengdo da lei di- 
vind. 

Quarto, como nota santo Agostinho, a lei 
humana néo @ capaz de punir @ de proibir to- 
das as acgdes mds, pois, se quisesse eliminar 
todas elas, muitos bens seriam eliminados 2 
ficaria comprometido o bem comum, necessario 
para o relacionamento humano. Por isso, para 
que nenhuma culpa permanecesse imoune, era 
necessaria a intervengdo da lei divina, que proi- 
be todos os pecados. 
sses quatro motivos sdo acenados em 
uma frase dos Salmos: "A lei do Senhor @ sem 
mancha”, ou seja, Ndo admite nenhuma feal- 
dade de pecado; “refaz as almas”, pois re- 
gula ndo s6 os atos externos, mas tambem 














*Trata-se de “uma importante observacdo do ponto de 
vista metodoldgico. Santo Tomas, remetendo-se a Aris- 
toteles (Etica a Nicémaco, |. 1). afirma que nao se pode 
pretender a mesma infalibilidade @ certeza em toda cién- 
cia; mas em cada uma, nos limites que comporta a matéria 
ou o objeto prdprio. Assim na moral, por exemplo, cyjo 
objeto ~ particular @ contingente (as agdes humanas), nao 
se pode tera mesma certeza que na metofisica, cujo obje- 
to & universal @ necessario (0 ser das coisas). Uma regra 
pratica, como ~@ a lei, ndo pode ser considerada como se 
fosse uM principio tedérico”. 
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os internos; “o testemunho do Senhor @ se- 
guro", por causa da certeza da verdade e da 
retiddo; “dd a sabedoria aos pequeninos", en- 
quanto ordena o homem ao fim sobrenatural 
@ divino, 


Sotucho DAS DiFicuLADES: 1. A lei eterna ~ 
particioada pela lei natural conforme a capa- 
cidade da natureza humana. Mas o homem 
tem necessidade de ser quiado de modo mais 
alto ao fim Ultimo sobrenatural. Eis por que se 
tem uma lei divina positiva, mediante a qual 
a lei eterna @ participada em um grau mais 
alto. 


Sexta parte - A Escoldstica no século décimo terceiro 


2. O conselho & uma busca: @, de Fato, 
deve mover a partir de alguns principios. Mas, 
oelas razées aduzidas, ndo basta basear-se 
sobre principios postos em nds pela natureza, 
que sdo os preceitos da lei natural: 6 necessd- 
rio, AO invés, recorrer a outros principios, isto @, 
aos preceitos da lei divina. 

3. As criaturas irracionais ndo sdéo orde- 
nadas a um fir superior ds suas capacidades 
naturais. Por isso a comparagdo ndo s@ sus- 
tenta. 


Tomas, 
A suma teoldgica, vol. XIt 


Capitulo décimo quarto 


O movimento franciscano 


e Boaventura de Bagnoregio 








* O movimento franciscano ndo teve apenas intentos mis- 
sionarios e caritativos, mas exprimiu também uma atividade 
cultural dirigida a defender a doutrina cristd das forgas que a 


I. O franciscanismo 





O movimento 
franciscano 


> §7 


contrastavam, e que se identificavam principalmente com o 


aristotelismo de Averrois. 


¢ Precursor deste enderecamento foi Alexandre de Hales, 
que orientou o eixo da sua filosofia em sentido platénico- 
agostiniano, colocando as premissas para a filosofia de sao 


Boaventura, seu discipulo. 


4. Sao Francisco 





eo franciscanismo 


O despertar politico, econdmico e cul- 
tural dos séculos XI e XII acompanha-se por 
certo torpor econOmico e por marcada de- 
cadéncia de costumes. Para amplos segmen- 
tos de pessoas, a fé religiosa é mais um fato 
emociona] do que razao profunda de vida. 
A estrutura hierarquica da Igreja — ordo 
rectorum seu praedicatorum, a qual perten- 
cia o clero, ordo continentium, a qual perten- 
ciam os monges, e ordo coniugatorum, a que 
pertenciam os leigos — nao permitia autén- 
tica comunhdo de ideais religiosos, alias, tor- 
nava extremamente dificil forte retomada 
espiritual. O clero, ao qual cabia a missao da 
prega¢ao, era mais ligado a autoridade im- 
perial e a seus problemas do que ao papa e 
suas diretrizes, amava mais os privilégios da 
religido do que os mandamentos do Evange- 
lho. Os monges, alias, isolados da vida social, 
dispunham de imensas riquezas, cujo uso 
freqiientemente raiava os limites do abuso. 

Nesse quadro e como reacao a essa si- 
tuagdo, nasceram no século XIII muitos mo- 
vimentos populares que propugnavam o 


Alexandre 
de Hales 
—-» §2 


ideal evangélico da pobreza, praticavam a 
humildade, rejeitavam o fausto do clero e 
da hierarquia e a riqueza dos monges e, por 
isso, defendiam a necessidade de sustentar- 
se com 0 préprio trabalho. Mas, além de se 
inspirar no Evangelho, essa pobreza também 
era motivada por mentalidade maniqueista; 
a referéncia a Igreja primitiva comportava 
também a rejeicao da estrutura hierarqui- 
ca; além de imitacao de Cristo, a peniténcia 
era também desprezo do corpo e do mun- 
do. O apego do clero a seus privilégios e 0 
temor de compartilhar com os leigos a fa- 
culdade de pregar contribuiram para que 
esses movimentos populares (flagelantes, hu- 
milhados etc.) fossem tidos como heréticos. 

Dessa realidade Francisco de Assis 
(1182-1226) fez-se intérprete, acolhendo as 
instancias mais validas dos movimentos 
populares (viver segundo o Evangelho, re- 
jeitar o fausto, sustentar-se com © proprio 
trabalho e pregar) e superando os elemen- 
tos negativos (a insubordinagdo a Igreja hie- 
rarquica, a tristeza e © pessimismo) com a 
submissao a Igreja e uma concepcao alegre 
da vida. Seus seguidores nado buscavam os 
desertos, e sim as cidades, onde se desen- 
volvia a vida real, com toda a gama de pro- 
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blemas. Enquanto os beneditinos provinham 
em geral das classes superiores, os francisca- 
nos eram predominantemente de origem 
burguesa (mercadores, profissionais etc.). A 
burguesia ainda ndo se transformara em uma 
classe distinta, mas, em sua escalada rumo 
ao poder econdmico, ainda se considerava 
“povo”, contra a nobreza de origem feudal. 
E, da burguesia, os franciscanos manifesta- 
vam o espirito de iniciativa e empreendimen- 
to. Basta pensar nas inimeras atividades 
sociais que desenvolviam e nas viagens que 
empreendiam, porque nao eram estaveis mas 
vagantes, as missOes no Oriente Médio. Em 
suma, 0 movimento fransciscano pretendia 
ser a traducdo das instancias religiosas po- 
pulares mais difundidas e profundas, a luz 
de um cristianismo vivido ativamente. 

Além das varias formas de atividade em 
favor dos deserdados, logo se pensou tam- 
bém em um tipo de atividade de carater pro- 
priamente cultural para responder as instan- 
clas provenientes dos novos conhecimentos 
filos6ficos, que pareciam em contraste com 
0 espirito cristao. Além do exemplo, nao se- 
ria o caso de recorrer também a doutrina 
para conter 0 pessimismo dos movimentos 
heréticos e 0 ascetismo cataro que implica- 
va a rejeicao da natureza e do corpo? Nao 
seria 0 caso de teorizar a elevagdo a Deus 
como recuperagao da beleza da natureza e 
da grandeza do homem, que, ao renunciar, 
nao despreza, mas se eleva e se torna mais 
verdadeiro? Nao seria 0 caso de refutar a 
tese da unidade do intelecto, que reduzia a 
responsabilidade individual, bem como as 
teses do fatalismo e do dualismo grego e 
maniqueista, que comprometiam a unidade 
e a positividade da natureza, que hd tempos 
se haviam infiltrado no mundo cultural da 
época, com a descoberta dos escritos aristo- 
télicos? 

A atividade puramente pastoral, sem 
uma cultura adequada aos novos tempos, nao 
era suficiente. Como fundamento, fazia-se 
necessaria precisamente uma intensa reto- 
mada da vida cultural. E 0 intérprete e or- 
ganizador desse projeto foi Boaventura de 
Bagnoregio, a ponto de ter merecido o titulo 
de “segundo fundador da ordem francis- 
cana”. 


Sexta parte - A Escolastica no século décimo terceira 


2... Alexandre de Hales 





Assim como Alberto Magno foi mes- 
tre de Tomas de Aquino, Alexandre de Hales 
(1185/1186-1245) 0 foi de Boaventura. Tor- 
nando-se franciscano quando ja era mestre- 
regente da catedra de teologia em Paris, Ale- 
xandre de Hales foi o iniciador da escola 
franciscana. Embora incompleta, a Summa 
universae theologiae é a sua obra mais fa- 
mosa e original. 

Entre as teses que Boaventura retoma- 
ria e aprofundaria de seu mestre, pode-se 
recordar a insustentabilidade da eternidade 
do mundo, o exemplarismo e a teoria das 
rationes seminales, a independéncia relati- 
va da alma em relacao ao corpo e sua com- 
posicgao de matéria e forma e, portanto, a 
pluralidade das formas no individuo. Para 
Alexandre, a anima s6 é tabula rasa em re- 
lagao as coisas inferiores, que se reconhe- 
cem por meio da razao. Para poder conhe- 
cer as coisas interiores e superiores, 0 
intelecto necessita da iluminagdo divina. 
Ademais, ele aceita 0 argumento ontolégico 
de santo Anselmo e exalta o elemento 
afetivo-volitivo em correspondéncia com a 
concep¢ao de Deus como bem supremo. 

Os autores aos quais ele se refere ex- 
plicitamente sao: Agostinho, s4o Bernardo, 
Hugo e Ricardo de Sao Vitor. Seu progra- 
ma se inspira na frase de Gualtier de Bruges: 
Plus credendum est Augustino quam philo- 
sopho (isto é, Aristételes). 

No quadro dessa escolha de autores, 
que é a opcao por uma precisa orientagao 
cultural, e a luz das teses mais qualificadas 
de Alexandre, que a escola franciscana as- 
sumiria como caracteristica de sua orienta- 
¢40 doutrinaria e espiritual, pode-se com- 
preender por que Boaventura fala dele com 
veneracgao, chamando-o pater et magister 
noster. Com efeito, ele aprofundaria os 
ensinamentos do seu mestre e, baseando-se 
na mesma tradigao doutrinaria, reafirmaria 
com maior vigor e rigor premissas e conclu- 
sdes, apresentando uma visao de Deus, do 
homem e do mundo mais harmOnica e, ao 
mesmo tempo, mais articulada. 








Capitulo décimo quarto - O movimento franciscano e Boaventura de Bagnoregio 


II. Sao Boaventura 


255 








e os vértices da Escola franciscana 


S40 Boaventura (1217/18-1274) inspira-se na tradicao platénico-agostiniana, 
da qual retoma sobretudo a teoria das Idéias e o conceito geral de dependéncia 


do mundo em relacao a Deus. Ele funde estes temas em um 
pensamento orientado em sentido mistico, no qual a fé tem 
proeminéncia e a razao é instrumento da fé. 

O objetivo polémico de Boaventura é 0 aristotelismo em 
geral, enquanto filosofia da autonomia do mundo, e 0 averrois- 


Critica 
ao aristotelismo 
-»>§2 


mo em particular, por causa de algumas teses que claramente contradiziam os 
dogmas cristdos (unidade do intelecto passivo, eternidade do mundo etc.). 

O paradigma que Boaventura propée é o de um mundo que seja signum Dei 
e de uma filosofia que alimente o sentido religioso: tal ihe parecia ser o pensa- 


mento agostiniano e platénico. 


@O aristotelismo se afasta da verdade no momento em que nega a doutrina 
das Idéias (como pensamentos de Deus), porque negar as Idéias significa reduzir 


Deus a causa final do mundo e, portanto, afundar o mundo 
em uma espécie de fatalismo no qual nao ha lugar para a liber- 
dade e para a responsabilidade humana. 

Também a unidade do intelecto potencial é consequéncia 
da negac¢do das Idéias e isto torna impossivel o juizo individual 
depois da morte. 


Centralidade 
da doutrina 
das Idéias 
>§3 


@ Deus é semelhante a um artista que cria aquilo que pensou e participa ao 
criado parte de si: o mundo, por sua vez, reflete a Trindade que o criou em propor- 


cées diversas, ou como vestigio (0 mundo externo), ou como 
imagem (as realidades espirituais), ou como semelhanga (as 
realidades transcendentes e deiformes). 

Estes sinais analdgicos de Deus espalhados no mundo po- 
dem ser seguidos pelo homem como um itinerdrio da mente 
para Deus; todavia, a condigéo para que isso acontega é a de 
ndo perder o sentido da sacralidade do mundo. 


© Com efeito, mesmo a parte material do mundo nado é 
totalmente informe, porque Deus ja a equipou, no momento 
da criacdo, das raz6es seminais que correspondem a um inicio 
de forma (ratio seminalis), que dirige a acao das causas naturais. 


O mundo 

como sinal de Deus 
e o itinerdrio 

da mente 

para Deus 

> §4 


As razoes 
seminais 
»§5 


e A natureza sacral do mundo faz com que a intuicao dos objetos (exemplados) 
leve a “co-intuicao0” dos modelos divinos (exemplares). Apenas nesta direcao, ou 
seja, gracas a luz divina, pode-se captar os universais (por exemplo, a idéia de per- 


feito, necessario etc.), que nado se encontram na natureza e que 
também sao necessarios ao conhecimento. 

Como fundamento do conhecimento intelectivo esta o 
conceito de ser, é a irradiacdo do ser absoluto em que estao 
todas as Idéias, mas das quais nado conseguimos ter um conhe- 
cimento adequado. 


e Uma vez que tudo fala de Deus, o fildsofo nado tem 
necessidade de provar sua existéncia, e sim sua presenca no 
mundo, e sobretudo em nossa alma (o homem é imagem de 
Deus). Por meio deste contato particular com o divino, a alma 
goza de certa autonomia em relacdo ao corpo e existe por si 


O conhecimento 
como co-intui¢do 
> §6 


Tudo fala 
de Deus 
>§7 


. Por conseguinte, 


tanto a alma como o corpo sd4o compostos de matéria e forma. 
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Sado Boaventura: 


tt 
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a vida e as obras 


Nascido em Civita, hoje distrito de Bag- 
noregio, por volta de 1217-1218, Boaven- 
tura (nome civil, Giovanni Fidanza) estudou 
filosofia na Universidade de Paris (1236-1238), 
laureando-se em artes em 1242-1243. Ingres- 
sando aos vinte e cinco anos na ordem fran- 
ciscana, estudou teologia com Alexandre de 
Hales, conseguindo em 1253 a licenciatura 
e oO magistério (titulo que so lhe seria reco- 
nhecido em 1257, devido a oposigao dos 
mestres parisienses contra os mendicantes). 
Ensinou no Estudio parisiense na qualidade 
de bacharel biblico e sentencidrio (1248-1252) 
e, depois, de mestre-regente (1253-1257), su- 
cedendo ao coirmao Guilherme Melitao. 
Eleito ministro-geral da ordem franciscana 


i 


i 


ae 
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BS BONA VEN EVRA 


Sado Boaventura 

(aqui em uma pintura do Beato Angélico, 
conservada na capela de Nicolau V no Vaticano) 
foi 0 expoente maximo 

da Escola filosofica franciscana medieval, 





Sexta parte -A Escoldstica no século décimo terceiro 


em 2 de fevereiro de 1257, viajou muito por 
necessidade dos frades e por encargos ponti- 
ficios, visitando a Italia, a Inglaterra, Flan- 
dres, a Alemanha e a Espanha. Por ocasiao 
das quaresmas de 1267 e 1268, retomando 
o contato com sua escola, participou em Paris 
da conhecida disputa contra os aristotéli- 
cos averroistas, sobre a qual temos um ensaio 
nas Collationes sobre o Decalogo e sobre os 
Dons do Espirito Santo, além das Collatio- 
nes in Hexaemeron, que ficaram incomple- 
tas. As trés séries de Collationes constituem 
a mais alta expressdo do pensamento medie- 
val. Feito cardeal e bispo de Albano em maio 
de 1273 por Gregorio X, foi escolhido depois 
para presidir os trabalhos preparatérios do 
Concilio Ecuménico de Lido (7 de maio a 19 
de julho de 1274), esforcando-se pela unido 
dos gregos com a Igreja romana, que foi efe- 
tivamente alcangada. Extenuado por tanto 
esforco, adoeceu gravemente e, em 15 de 
julho de 1274, morreu em Lido, na Franca. 

Boaventura foi um dos autores mais 
fecundos da Idade Média. Escreveu sessen- 
ta e cinco obras, das quais quarenta e cinco 
foram editadas, de natureza filosdfico-teo- 
légica, exegética, ascética e oratGria, que, 
na edigao critica dos Padres de Quaracchi, 
de Florenga (1882-1902), encontram-se di- 
vididas em cinco grupos e dez tomos. 

Além das obras citadas, devemos re- 
cordar 0 Itinerarium mentis in Deum, o De 
reductione artium ad theologiam e Christus 
unus omnium magister, nas quais se encon- 
tra compendiado todo o seu pensamento, 
com clareza e rigor. 


A posicao de Boaventura 





contra o aristotelismo 


averrotsta 


“Ainda que o homem tenha o conheci- 
mento da natureza e da metafisica, que se 
eleve até as substancias mais altas, e admi- 
tamos que, ai chegando, o homem se dete- 
nha: é impossivel ele nao cair em erro se nao 
for ajudado pela luz da fé e nao crer que 
Deus é uno e trino, poderosissimo e 6timo 
ao extremo na bondade (...). Foi por isso 
que essa ciéncia precipitou e obscureceu os 
fildsofos (pagdos), ja que eles ndo possuiam 
a luz da fé (...). A ciéncia filos6fica é cami- 
nho para outras ciéncias, mas quem quer se 
deter nela cai nas trevas”. 
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Esse trecho — que pode ser lido nas 
Collationes de donis Spiritus Sancti — ex- 
pressa admiravelmente a fungdo do saber 
filos6fico. Por mais elevado e sublime que 
seja, o saber filosofico é fonte de erros se 
detém o olhar em si mesmo e nao o dirige 
para saber mais alto, teolédgico e mistico. 
Boaventura, portanto, nao é contra a filo- 
sofia em geral, mas sim contra aquela filo- 
sofia que é incapaz de captar a tensao entre 
o finito e o infinito, entre o homem e Deus, 
na concretude do nosso ser, tendencialmente 
orientado para a salvagdo, mas continua- 
mente exposto ao mal. 

O problema de Boaventura, portanto, 
ndo € o de rejeitar o uso da razao e toda 
filosofia, mas sim o de distinguir uma filo- 
sofia crista de uma filosofia nao crista. Ele 
é contra uma filosofia nao crista, contra uma 
razao auto-suficiente, incapaz de captar no 
mundo o signum, as pegadas de Deus. E 
contrario a uma razao que considera 0 mun- 
do como realidade totalmente profana e com 
leis aut6nomas e auto-suficientes. Em suma, 
Boaventura realiza escolha consciente da- 
quela tradicao de pensamento que, a partir 
de Platao, através de Agostinho e Anselmo, 
havia sustentado a reflexao crista na consi- 
deragdo do mundo como sistema de corres- 
pondéncias ordenadas, como tecido de sig- 
nificados e relagGes alusivos a Deus uno e 
trino, e o homem como inquieto peregrino 
do Absoluto tripessoal. 

Para que serve uma filosofia que nado 
torne mais evidente a presenga de Deus no 
mundo e nado leve a cabo a aspiragdo do 
homem ao conhecimento e a posse de Deus? 
O exercicio da razao é salutar quando nos 
permite descobrir, no mundo e em nods mes- 
mos, aqueles germes divinos que, depois, a 
teologia e a mistica levam a sua completa 
maturagao. O programa de Boaventura, que 
fundamenta as suas escolhas filos6ficas, é 
constituido pelo quaerere Deum que relucet 
e latet nas coisas, que se manifesta e se ocul- 
ta, em torno do qual deve se realizar o es- 
forgo da meditatio, segundo a tradigdo mo- 
nastica, como prologo a consummatio, que 
é constituida pela visdo beatifica. A ciéncia 
filos6fica que Boaventura busca e, a seu mo- 
do, elabora é, portanto, “caminho para ou- 
tras ciéncias”, constituidas pela teologia e 
pela mistica, da qual a filosofia, precisamen- 
te, é prélogo e instrumento. 

De qual filosofia sio Boaventura des- 
confia? Da filosofia aristotélica, que, na 
versdo averroista, mostrara toda a sua for- 
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¢a corrosiva em relacdo ao pensamento 
cristao. 

Boaventura estudara Aristoteles na 
faculdade das artes, na qual ingressara em 
1235, quando a adogao das obras do Esta- 
girita ja se podia considerar completa e, 
portanto, o conhecia sobretudo em sua ver- 
sao averroista. 

Portanto, embora apreciando suas inu- 
meras contribuig6es para o estudo da natu- 
reza, ele rejeitava seu espirito e suas orien- 
tacdes gerais, porque estranhos 4 historia e 
ao destino do cristao. Aristoteles é uma au- 
toridade no campo da fisica, mas nao no 
campo do saber filos6fico, onde a autorida- 
de cabe a Platao e, superior a ambos, a Agos- 
tinho. 

Boaventura, pois, opta pela tradicao 
platonica agostiniana contra a tradi¢ao aris- 
totélica, porque para a primeira a filosofia 
é a teorizacdo do anseio das coisas e do ho- 
mem por Deus e, no repensamento agosti- 
niano, é esclarecimento das implicagGes exis- 
tenciais da fé, ao passo que, para a segunda, 
a filosofia é reflexdo auténoma e, em mui- 
tos aspectos, fechada em si mesma e, por- 
tanto, desnorteante. A filosofia de inspira- 
¢ao aristotélica nao era capaz de sustentar 
o esforco de Boaventura para ligar estreita- 
mente os componentes filos6ficos com os 
teoldégicos, o elemento revelado com 0 racio- 
nal. Ele buscava uma filosofia que alimen- 
tasse a sua religiosidade, o seu abraco cons- 
tante com a teologia, seu misticismo, aquele 
calor afetivo para o qual cada passo é, ao 
mesmo tempo, ato de inteligéncia e ato de 
amor. 

No quadro da tradigdo monastica e do 
espirito religioso difundido por Francisco de 
Assis, Boaventura, diante das tradicées fi- 
los6ficas mais abalizadas, optou pela tradi- 
¢ao platénica e, portanto, rejeitou a tradi- 
cdo aristotélica. 


abe zt Na origem dos eYKYOS 





do aristotelismo 


Em trecho famoso das Collationes in 
Hexaemeron, Boaventura afirma que a re- 
jeicdo da teoria platénica das Idéias esta na 
origem dos erros de Arist6teles e seus segui- 
dores arabes, Avicena e Averréis. 

Em que sentido e por que a negacao 
das Idéias plat6nicas, reinterpretadas como 
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as Idéias por meio das quais Deus criou o 
mundo, constitui a fonte dos erros aristoté- 
licos? Negar as Idéias quer dizer que Deus ¢ 
somente causa final das coisas, que atrai 
para si sem conhecer. 

Consequentemente, Deus nao é criador 
do mundo, nao é providente, mas estranho 
ao evento césmico, soberbamente fechado 
em si mesmo. E continua Boaventura: “Dai 
deriva que tudo 0 que ocorre € casual ou 
fatalmente necessdrio. E como é impossivel 
que tudo seja casual, os arabes introduzem 
no mundo uma necessidade fatal, conside- 
rando que as substancias que movem os céus 
sejam causas necessarias de todos os acon- 
tecimentos” 

Todavia, onde nao ha liberdade nao ha 
responsabilidade e, portanto, nem penas ou 
prémios além desta vida. Assim, se tudo proce- 
de necessariamente de Deus, o mundo € eter- 
no, ja que 0 que existe necessariamente nao 
pode nao ser, ndo pode ter principio e fim. 

Daj outro erro: a unicidade do intelec- 
to. Se o mundo é eterno, é preciso admitir 
que existiram infinitos homens e, portanto, 
infinitas almas; e se estas sao incorruptiveis 
(imortais), entao ha atualmente infinitos ho- 
mens, © que, para Aristoteles, é inadmissi- 
vel. Para superar tal aporia, Averrois afir- 
ma que ha um s6 intelecto espiritual ou 
imortal para todos os homens, com a con- 
seqiiente negagao de que haja uma felicida- 
de ou uma pena individual apos a morte. 

Estas sao algumas conseqtiéncias, em 
claro contraste com a doutrina crista, da re- 
jeigdo aristotélica da dourrina das Idéias. Dai 
a importancia da teoria platonica das Idéias, 
que Boaventura, seguindo as pegadas de san- 
to Agostinho, repensa e repropée na forma 
da doutrina do exemplarismo. 


A O ex 


emplarismo 





Os germes negativos da filosofia aristo- 
télica podem ser resumidos na possibilida- 
de de conceber 6 mundo sem Deus, ou en- 
tao com um Deus que seja motor imével, 
impessoal, sem amor, nem criador nem pro- 
vidente. Para extirpar essa visdo, Boaventura 
elabora a doutrina do exemplarismo, segun- 
do a qual em Deus encontram-se as Idéias, 
ou seja, os modelos, as similitudes das coi- 
sas, das mais humildes as mais elevadas. Ea 
razao desse repensamento da doutrina pla- 
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tOnica é que as coisas nao procedem de Deus 
por meio de emanagao inconsciente e ne- 
cessaria, mas sao livremente criadas por ele, 
ou seja, desejadas. E quem quer sabe o que 
quer. Deus é artista que cria aquilo que 
concebeu, 

Com base nessa leitura, 0 mundo em 
seu conjunto é um livro, no qual reluz a Trin- 
dade que o criou segundo triplo grau de 
expressao, isto €, segundo o modo do vesti- 
gio, da imagem e da semelhanca. O vestigio 
é o das criaturas irracionais, a imagem € a 
das criaturas intelectuais ea semelhanga é éa 
das criaturas deiformes. 

Assim, na propria universitas creata ha 
como que uma escada por meio da qual pode- 
se subir até Deus: se as coisas sao vestigios al- 
gumas, imagem outras e similitudes de Deus 
outras, é necessdrio que o homem, para al- 
cangar seu destino, proceda através desses 
graus, partindo do mundo corporeo, que esta 
fora de nds, entrando no espirito, que € ima- 
gem de Deus, e caminhando para a realidade 
eterna, que nos transcende. A especulagao tor- 
na-se assim itinerarium mentis in Deum, isto 
€é, viagem mistica em diregao a Deus. 

O mundo, portanto, esta cheio de si- 
nais analogicos do divino, que € preciso de- 
cifrar como alimento do espirito. Escreve 
Boaventura no Itinerarium: “Quem nao se 
ilumina com o esplendor de coisas tao gran- 
des como as coisas criadas, é cego; quem 
nao desperta com tantos clamores, é surdo; 
quem, com todas essas coisas, nao se poe a 
louvar Deus, € mudo; quem, a partir de in- 
dicios tao evidentes, nao volta a mente para 
0 primeiro principio, € tolo”. Enquanto os 
antigos divinizavam o mundo e o homem 
moderno o demitiza, lendo-o com base em 
categorias rigorosamente cientificas, Boa- 
ventura propoe uma interpretacao que dis- 
tingue, ndo separa, Deus do mundo, para 
que ele nao seja profanado ou desumani- 
zado. 

Ele percebeu o vinculo existente entre 
o carater sacral do mundo e 0 caminho 
ascensional do homem, que nao é evasivo, 
mas sim comprometido com o mundo, ain- 
da que nele nao se dissolva: “Abre os teus 
labios e dedica 0 teu coracgao a exaltar e 
honrar Deus em todas as criaturas, para nao 
ocorrer que 0 mundo todo se insurja contra 
ti. Com efeito, precisamente por isso 0 mun- 
do lutara contra os insensatos (pugnabit 
orbis terrarum contra insensatos)”. Se o ho- 
mem ndo respeita o mundo, entado 0 mundo 
se revoltard contra ele. 
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“Sdo Boaventura ent seu escritorio”, 
de um mestre florentino do séc. XV 
(Academia Carrara, Bergamo). 


O ateismo nao é apenas um fato inti- 
mo ou da consciéncia. Ao considerar o mun- 
do como realidade profana, o homem nao 
© respeita, mas 0 explora, rompendo seu 
equilibrio e violando suas leis. Entao, a na- 
tureza se revolta. Basta essa observagao sobre 
a natureza para libertar a filosofia de Boa- 
ventura do clima de filosofia edificante em 
que freqitentemente foi continada. °° £4] 


Xs “ ‘ . } y” 
5 _ XS “rationes seminales 


Com a tese das rationes seminales, Boa- 
ventura quer dizer que Deus ja emitiu na 
matéria os germes do que surgird na natu- 
reza, € que a acao das causas segundas limi- 
ta-se a desenvolver 0 que Deus semeou. A 
matéria nunca existiu totalmente informe, 
mas também nao foi criada com todas as 
formas atualmente existentes. Ela evoluiu a 
partir do estado de caos original, através de 
diferenciagGes graduais. 
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Com a tese de que a matéria tem em si 
as rationes seminales de todas as formas que 
emergirao, Boaventura pretendia, por um 
lado, combater a tese aristotélica segundo a 
qual a matéria é puramente potencial e, por 
outro lado, combater a tese dos que priva- 
vam os agentes naturais de qualquer ativi- 
dade, atribuindo tudo a Deus. E por isso 
que ele precisa seu sentido e seu alcance. 
Assim como ha em Deus uma norma que 
dirige o devir da natureza, isto é, a causa 
exemplar, que pode ser chamada ratio cau- 
salis do efeito, da mesma forma ha na ma- 
téria algo que dirige a acao das causas natu- 
rais: trata-se da ratio seminalis, que € como 
que um inicio (incobatio) de forma, uma 
forga intrinseca posta na matéria desde a 
criacdo. E 6bvio que, afirmando que Deus 
ps na matéria os germes de seu desenvolvi- 
mento futuro, Boaventura quer acentuar a 
acgdo divina e diminuir, sem suprimir, a agdo 
natural. 

Para todo medieval, o cosmo é total- 
mente dependente de Deus. No entanto, se, 
para Tomas de Aquino, ele tem em si mes- 
mo as razoes de suas atividades, carecendo 
apenas do concurso geral gragas ao qual 
persiste no ser, ja para Boaventura ele care- 
ce de tal autonomia, necessitando de con- 
curso particular para explicar sua ativida- 
de. O Deus do Aquinense “move” a natureza 
enquanto natureza, ao passo que o de Boa- 
ventura a “completa” enquanto natureza. 
Mais do que exaltar sua autonomia, como 
faz Tomas, em consonancia com sua inspi- 
racao aristotélica, Boaventura quer revelar 
sua inconsisténcia, em consonancia com a 
vanitas vanitatum do Eclesiastes. Também 
a partir dessa perspectiva é facil compreen- 
der que a orientagao de Boaventura é dife- 
rente da de Tomas. 


6. Conhecimento humano 


e iluminacdo divina 


Assim, gragas ao exemplarismo e as 
rationes seminales, 0 mundo apresenta-se 
como um palco de sinais — pegada, ves- 
tigio, imagem e semelhanga de Deus —, 
alids, um templo sagrado, no qual se anun- 
cia o mistério de Deus. Ora, nesse quadro 
exemplarista, como é possivel conhecer as 
coisas sem ascender simultaneamente ao 
exemplar divino? A tese boaventuriana da 
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co-intuicao pretende precisamente destacar 
que 0 contato com o objeto implica simul- 
taneamente a percepcdo confusa do mode- 
lo divino. Com efeito, a co-intuigdo implica 
o contato direto com o objeto e reflexo com 
o exemplar. A percepcao do exemplar nao é 
direta, mas também nao pode ser chamada 
indireta, no sentido mediato e escalonado 
do raciocinio silogistico. A simultaneidade 
da co-intuigdo é muito mais consecutiva, no 
sentido de que o intelecto, percebido 0 exem- 
plificado, o refere imediatamente ao exem- 
plar, que, no entanto, nado conhece em sua 
configuragao divina definitiva. 

Para maior esclarecimento desse nucleo 
doutrindrio é oportuno acenarmos para a 
teoria da iluminacao, que Boaventura pro- 
poe para explicar nosso conhecimento inte- 
lectual. O conhecimento sensivel se refere 
aos objetos materiais e se realiza através dos 
sentidos, enquanto o conhecimento intelec- 
tual transcende os sentidos e atinge o uni- 
versal. Todavia, em que se funda tal uni- 
versalidade? E de onde os conhecimentos 
necessarios, como o dos principios primei- 
ros e das verdades matematicas, extraem tal 
necessidade? Um aristotélico teria respon- 
dido que o fundamento da universalidade e 
da necessidade das idéias deve-se a agdo de 
abstragao, que liberta das coisas singulares 
e contingentes o que nelas existe de univer- 
sal e necessario. 

Boaventura, porém, mostra-se insatis- 
feito com tal resposta, porque descobre nela 
um residuo de necessidade e auto-suficién- 
cla paga. Como o homenm, as coisas sao sin- 
gulares e contingentes e, por si mesmas, nao 
podem funcionar como fundamento dessa 
necessidade e universalidade. O fundamen- 
to, portanto, s6 pode ser uma luz divina, 
que permite a vinculagao do finito com os 
exemplares divinos. Com efeito, como é pos- 
sivel conhecer as coisas imperfeitas e con- 
tingentes sem termos a idéia do perfeito e 
necessario? Sem a idéia do infinito, nao é 
possivel conhecer o finito como finito. Em 
relagdo a qué o consideramos finito? Devi- 
do a nossa contingéncia, Boaventura estava 
convicto de que as coisas podem gerar co- 
nhecimento imutavel, mas somente quando 
relacionadas com os exemplares divinos. Por 
isso, o conhecimento implica a co-presenga 
em nos de Deus e das coisas. 

Dai 0 primado, em nosso espirito, da- 
quele ser purissimo e atualissimo in quo sunt 
rationes omnium in sua puritate. Assim, 0 
fundamento de todo 0 nosso conhecimento 
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intelectivo esta no conceito de ser que, para 
O nosso espirito, é a irradiacdo do ser abso- 
luto, no qual estado as Idéias eternas de to- 
dos os entes. Todavia, o homem nado tem 
idéia clara dessa realidade inteligivel, mas 
apenas uma idéia confusa, porque é uma 
irradiacdo de Deus ou ainda o sinal de sua 
presenga em nos. 


wk Deus, o homem 


ea pluralidade das formas 


Se Deus € 0 ser ao qual remetemos to- 
das as coisas, é estranha a cegueira do inte- 
lecto, que nado sente necessidade dele, sem 0 
qual nada pode ver ou conhecer. Pois bem, 
precisamente por estar convencido de que 
tudo fala de Deus, que esta presente em nds 
mais do que nos em nos mesmos, Boa- 
ventura, mais do que demonstrar sua exis- 
téncia, preocupa-se em refinar ou purificar 
o olhar interior, para que, nele, o homem 
encontre a marca de Deus impressa em sua 
mente e se disponha a aceitar “essa verdade 
que toda criatura proclama”. Suas proposi- 
¢des podem ser vistas também como provas, 
porém, mais do que provas, sao exercita- 
tiones Ou treinamentos para que o espirito 
saiba captar a presenga de Deus fora de si, 
dentro de si e acima de si, em aproximagao 
ascendente que se conclui com a visdo bea- 
tifica. 

Deus esta praesentissimus ipsae ani- 
mae. E até o argumento do Proslogion de 
Anselmo, mais do que especifica demons- 
tracdo da existéncia de Deus, é argumento 
que prova a imediata presenca de Deus em 
nds. Como se pode propor a discussao a luz 
gracas a qual nds vemos? Se a nogao de Deus 
como ser absoluto esta na base de todo o 
nosso conhecimento, nao ha necessidade de 
demonstrar sua existéncia, mas somente de 
esclarecer sua presenca, para que nosso lou- 
vor seja consciente. Escreve Boaventura no 
Comentario as Sentencas: “Nao ha louvor 
perfeito se ndo ha quem aprove, nem ha 
perfeita manifestagdo se nao ha quem en- 
tenda, nem transmissao perfeita de bens se 
nao ha quem desfrute. E, como so a criatu- 
ra racional pode aprovar, conhecer a verda- 
de e desfrutar dos dons, as outras criaturas, 
as irracionais, nado se reportam imediata- 
mente a Deus, mas somente através da cria- 
tura racional. Esta, por seu turno, que é ca- 
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paz de louvar, conhecer e assumir outras 
coisas para delas desfrutar, é feita para se 
reportar imediatamente a Deus”. E, por essa 
relacdo imediata com Deus, o homem é ima- 
gem de Deus. E é imagem gragas as suas fa- 
culdades espirituais, como a mem6ria, a in- 
teligéncia e a vontade. 

Por essa riqueza, a alma goza de certa 
independéncia do corpo, uma particular ne- 
cessidade de existir por si mesma, a necessi- 
dade de ser substancia e, portanto, composta 
de matéria e forma. A alma nao é pura for- 
ma, privada de matéria. Sendo capaz de exis- 
tir por si mesma, de agir e de sofrer, a alma, 
como todas as substancias criadas, é com- 
posta de matéria e forma. O que nao a impe- 
de de unir-se como forma, ou seja, como per- 
feicdo, ao corpo, que por seu turno também 
é constituido de matéria e forma. Agosti- 
nianamente, alma e corpo sao duas substan- 
cias, embora complementares, isto é, feitas 
uma para a outra. 


m:) Boaventura e Tomas: 


“ NOs a“ ” il f 
UMA fée duas fi osofias 


E a partir de Cristo que Boaventura 
olha e lé a histéria do homem e do universo 
inteiro. 

A filosofia de Boaventura, portanto, é fi- 
losofia crista. Boaventura é um cristao-que-fi- 
losofa e nao um fildsofo-que-é-também-cristao. 
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Ele € um mistico. Olha o mundo com 
os olhos da fé. A razdo é instrumentum fidei: 
a razao lé aquilo que a fé ilumina, é grama- 
tica escrita com o alfabeto da fé. 

Por isso, pode-se compreender perfei- 
tamente por que as filosofias de sao Boa- 
ventura e de santo Tomas, de certa forma, 
sao Incomensuravels, para usar uma expres- 
sao da epistemologia contempordanea. 

Naturalmente, ha pontos em comum, 
pois trata-se de dois fildsofos cristaos. E toda 
ameac¢a contra a fé os encontra unidos. 

Mas essa concordancia se da a propo- 
sito das linhas, nado da forma. Os dados sao 
OS mesmos, mas vistos sob luz diferente. 

Em 1879, Leao XIII falou de Tomas e 
Boaventura como de duae olivae et duo 
candelabra in domo Dei lucentia. Mas 0 que 
se deve destacar logo é que os dois candela- 
bros iluminam as coisas de modo diferente. 
Na realidade, a concordancia nao é identi- 
dade. Esta claro que as duas doutrinas fo- 
ram elaboradas com base em duas preocu- 
pacoes diferentes, nunca vendo os mesmos 
problemas sob o mesmo aspecto. Trata-se 
de duas filosofias complementares: a fé em 
Deus é tinica, mas as tentativas humanas de 
nos situar na e pela fé sdo multiplas. 

Em suma, podemos dizer que a fé é 
libertadora, permitindo-nos e impondo-nos 
que sejamos despreconceituosos, ao passo 
que todas as tentativas humanas sao relati- 
vas (ao tempo, ao espago, a cultura da épo- 
ca, aos instrumentos disponiveis e assim por 
diante). 
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ee - ‘DEUS Oana e Pena aig ANE 
| — esta presente e operante em todo ato cognoscitivo nosso e, por- | 
tanto, nao ha necessidade de demonstrar sua existéncia, mas 

| basta mostrar sua presenca em nossa interioridade 

| — écomo um artista que cria, e, portanto, tem um projeto racional 

| que se exprime nas idéias 

| — a criagao se realiza de duas formas: 

\ 


> seettecote ca eeetceerane nem commences eerie seer etme cas oe ee, ~ paar a 





een ed s 
ae “raz6es seminais” ie . 
a criagdo parte de um estado de caos, Meee 
ih por meio de diferenciagGes graduais. \ Mr ae 
i Mas isso implica que na matéria exemplarismo oe 
{ exista uma forma intrinseca, Deus se serve das Idéias \ 
\ ai colocada por Deus y desuannente | 
= desde o inicio e que esta, oe s como projeto exemplar ff 
Se como uma semente, 4 ie do mundo quecria 
“se desenvolve no tempo Soe Neer 
eae ee gare Adc AEE Ae ar - Fe aces 
ae ; ~, 
( criado ‘ 


o criado é sinal de Deus em varios niveis: 
como vestigio (para os entes sensiveis), 
como imagem (para o homem), 
como semelhanca (para as realidades deiformes). 
O mundo €, portanto, 
uma escada que permite ao homem ascender até Deus. 
Tudo fala de Deus. 


bomem 


Deus esta presente no homem. 
O homem é imagem de Deus 
pelas suas faculdades espirituais 
da memoria, do intelecto, da vontade e do conhecimento 








Sey es aS See Se dak feat 


| 
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conhecimento e co-intui¢do 


| o conhecimento, mesmo o sensivel, 
implica o universal e 0 conceito de perfeigao. 
Isso se explica com o fato de que o homem, 
no momento em que colhe “o exemplificado”, 
ou seja, a coisa criada sobre a base do exemplar ideal, 
co-intui também o exemplar (= Idéia na mente de Deus). 
Mas esta co-intuicao pode ocorrer apenas por iniciativa de Deus (= iluminagao) 
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BOAVENTURA 





As seis etapas 
para chegar a Deus 


No Itinerdrio da alma a Deus, Boaven- 
fura individua as etapas que € preciso per- 
correr para chegar a Deus: o homem sobre a 
terra &é viajor @ deve atravessar o Ceserto 
deste mundo antes de chegar a Deus. As 
principais etagpas sdéo as seguintes: 


1) aconsideracgdo daquilo que estd fora 
de nds, no mundo fisico; 

2) a consideragéo daquilo que estd 
dentro de nds, em nossa alma; 

3) aconsideragdo daquilo que estd aci- 
ma de nos, por meio de Jesus Cristo. 


1. Prélogo 


1. No inicio deste itinerdrio, invoco o pri- 
meiro Principio, do qual, como “Pai da luz", des- 
cende toda iluminagdo espiritual, “toda coisa 
excelente @ todo dom perfeito”. Invoco o eter- 
no Pai por meio de seu Filho @ nosso Senhor 
Jesus Cristo, para que, pela intercessdo da 
santissima Virgem Maria, mée do mesmo Deus 
@ Senhor nosso Jesus Cristo, @ do beato Fran- 
CISCO, NOSSO QuIa @ NOSSO Pai, “Queira iluminar 
os olhos" de nossa mente, “para quiar nossos 
passos sobre o caminho daquela paz" “que su- 
pera toda comereensao”. Paz que o Senhor nos- 
so Jesus Cristo anunciou e deu ao mundo @ que 
Foi pregada por nosso pai Francisco, o qual anun- 
ciava a paz No inicio @ no fim de toda sua pre- 
gagdo, augurava a paz toda vez que dirigia a 
saudagdo, anelava a paz do éxtase toda vez 
que se abandonava 4 contemplagdo, como ver- 
dadeiro cidaddéo daquela Jerusalém celeste, a 
propdésito da qual um verdadeiro homem de paz, 
que “se conservava em paz também com aque- 
les que odiavam a paz", diz: “Invocai paz para 
Jerusalém”. Ele, com efeito, sabia que o trono 
de Salomao esta fundado apenas sobre a paz, 
dado que estd escrito: "Na paz colocou sua 
sede, @ sua morada em Sido". 

2. Portanto, uma vez que também eu ero- 
curava com espirito ardente esta paz, a exem- 
plo do beatissimo pai Francisco — eu que, pe- 
cador @ totalmente indigno, tomo seu lugar como 
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sétimo sucessor a servico da Ordem —, suce- 
deu que, trinta @ trés anos depois de sua mor- 
te, por inspiragGo Civina me retirei sobre o monte 
Alverne, como em um lugar tranquilo para sa- 
tisfazer meu desejo amoroso de paz interior; @ 
naquele lugar, enquante meditava sobre alguns 
caminhos que permitem 4 nossa alma ascen- 
der a Deus, apresentou-se a mim entre outras 
consideragédes aquele milagre que justamente 
af aconteceu ao beato Francisco, quando lhe 
apareceu um serafim alado em forma de crucifi- 
xo. Parando para considerar esta visdo, imedia- 
tamente compreendi que ela colocava diante 
dos olhos o éxtase ao qual o prdprio Francisco 
chegara na contemplagde, @ o caminho que a 
ele conduz. 

3. Com efeito, as seis asas do serafim 
podem significar retamente as seis elevacées 
iluminadoras que, como etapas ou estados 
preparatérios, dispdem a alma a chegar aque- 
a paz que ela atinge no rapto extdtico prd- 
prio da sabedoria cristd. € o Unico caminho que 
a ela conduz @ aquele ardentissimo amor pelo 
crucifixo que transformou Paulo em Cristo, “de- 
pois de té-lo raptado até o terceiro céu". de 
modo a fazé-lo exclamar: “Estou crucificado com 
Cristo; NGO sou mais @u que vivo, mas ~ Cristo 
que vive em mim”. Este amor pelo Crucificado 
compenetrou a tal ponto a alma de Francisco 
que s@ manifestou em sua carne, quando, por 
dois anos, antes de sua morte, ele carregou 
imeressos no erderio corpo os santissimos e€s- 
tigmas da paixdo. As seis asas do serafim fa- 
zem compreender, portanto, as seis sucessi- 
vas iluminagdes espirituais, que, a partir das 
criaturas, conduzem até Deus, ao qual ninguém 
chega pelo reto caminho a ndo ser por meio 
do Crucificado. Com efeito, “quem ndo entra 
eela porta do redil, mas sobe por alguma ou- 
tra parte, este & um ladrdo @ um predador’. 
Ao contrario, “quem entrar por esta porta, en- 
trard @ saird @ encontrara pastagem’”. Por isso, 
Joo afirma no Apocalipse: “Bem-aventurados 
aqueles que lavam suas vestes no sangue do 
Cordeiro, pois assim ter4o poder sobre a ar- 
vore da vida @ entrardo na cidade pelas por- 
tas”, como querendo dizer que ndo se pode 
entrar, com a contemplagdo, na Jerusalém ce- 
leste, a no ser transpendo aquela porta que 
é Oo sangue do Cordeiro. Nem, com efeito, se 
esta de algum modo preparado para a con- 
templagdo das realidades divinas, que condu- 
z@m ao arrebatamento extatico da alma, sendo 
com a condicGo de ser, como Daniel, “homem 
de desejo”. Ora, sGo0 dois os meios que ge- 
ram em nds este desejo: o grito da oragao que 
prorrompe, fremente, “do gemido do coragéo", 
@ 0 fulgor da reflexdo, que faz a alma voltar- 




















264 


s@ para a luz com o maximo imediatismo @ in- 
tensidade. 

4, Convido, portanto, o leitor a gemer, pri- 
meiramente, pedindo a Cristo crucificado, cujo 
sanque nos purifica das impurezas do vicio, para 
que ndo creia que lhe seja suficiente a leitura 
sem a compuncdo, a reflexGo sem a devocdo, 
a busca sem o impulso da admiragdo, a pru- 
déncia sem a capacidade de abandonarse 4 
alegria, a atividade separada da religiosida- 
de, o saber separado da caridade, a inteligén- 
cia sem a humildade, o estudo ndo apoiado 
pela graga divina, o espelho da realidade sem 
a sabedoria inspirada por Deus. Proponho por 
isso as reflexées sequintes a todos os que sdo 
movidos pela graga de Deus, aos humildes 2 
aos piedosos, dqueles que sdo animados pelo 
arrependimento e pela devogdo; a todos aque- 
les que, ungidos com "o dleo da verdadeira ale- 
gria”, amam a sabedoria divina ea buscam com 
ardente desejo; a todos os que pretendem 
dedicar-se inteiramente a louvar a Deus, a ad- 
mirar suas perfeigdes @ a degustar sua dogura, 
fazendo porém notar que Pouco ou nada vale 
o espelho constituido pela realidade externa, 
caso o espelho interior de nossa alma nao es- 
teja perfeitamente polido @ nitido. Por isso, 
homem de Deus, empenha-te, antes de tudo, 
a ouvir a voz da consciéncia que te chama ao 
arrependimento, @ depois eleva os olhos aos 
raios da sabedoria que se refletem naqueles 
espelhos, de modo que ndo acontecga que jus- 
tamente a consideragdo daqueles raios dema- 
siadamente luminosos te lance em uma treva 
mais profunda. 
5. Considerei oportuno subdividir a obra 
em sete capitulos, encimando-os com titulos que 
facilitassem a comereensdo do contetdo. Final- 
mente, convido o leitor a levar em conta mais a 
intengdo do autor do que os resultados de seu 
trabalho; mais o significado de tudo o que afir 
ma do que o estilo sem enfeites; mais a verda- 
de do que uma forma burilada; mais aquilo que 
mantém vivo o afeto do que aquilo que torna 
erudita a inteligéncia. Para conseguir tal esco- 
CO, NHO & preciso examinar com pressa @ nedli- 
gencia o desdobramento destas reflexées, mas 
meditd-las com a maxima atencgdo. 


























2. As etapas da ascensdo a Deus: 
como se conhece Deus especularmente 
por meio de seus vestigios no universo 


1. “Feliz o homem cujo apoio estd em til 
No vale de ldgrimnas, no lugar em que foi colo- 
cado, ele decidiu ascender a ti". Dado que a 
bem-aventuranga consiste apenas na fruigdo do 
sumo Bem, eo sumo Bem & uma realidade trans- 
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cendente em relagdo a nds, ninguém pode che- 
gar 4 bem-aventuranga se ndo se elevar acima 
de si mesmo, ndo em sentido Fisico, mas em 
virtude de um impulso do coragdo. Por outro 
ado, ndo podemos nos elevar acima de nds se 
uma forca superior a nds ndo o permitir. Com 
efeito, por mais que nos disponhamos interior- 
mente a esta ascensédo, de nada serve tudo 
aquilo se o auxilio dé Deus néo nos socorrer. 
Ora, © auxilio de Deus socorre aqueles que o 
invocam de todo coragdo, com humildade @ 
devocao; isto é, aqueles que por ele anelam 
neste vale de ldgrimas por meio de ardente 
oragdo. A oragdo, portanto, @ a fonte @ a ori- 
gem de nossa elevagdo a Deus. Por isso, Dio- 
nisio, em sua obra De Mystica Theologia, pro- 
pondo-se a nos indicar os meios para chegar 
ao rapto da alma, pde em primeiro lugar a ora- 
cdo. Oremos, portanto, @ digamos ao Senhor 
Deus nosso: “Conduze-me, Senhor, em teu ca- 
minho @ entrarei em tua verdade; alegre-se meu 
coragdo, para que tema o teu nome". 

2. Assim orando, somos iluminados de 
modo a conhecer as etapas da ascenséo a 
Deus. Com efeito, para nds homens, em nossa 
atual condigao, toda a realidade constitui uma 
escada para ascender a Deus. Ora, entre as 
coisas, algumas sao vestigio de Deus, outras sua 
imagem; algumas séo corpdéreas, outras espiri- 
tuais; algumas sdo temporais, outras sdo imor- 
tais; @, portanto, algumas estado fora de nds, 
outras, ao contrario, em nds. Por conseguinte, 
para chegar 4 consideragdo do primeiro Princi- 
pio, que @ puro espirito, eterno @ transcenden- 
te, 6 necessario que passemos antes pela con- 
sideragdo de seus vestigios que sé corpéreos, 
temporais @ externos a nds, @ isto significa ser 
conduzidos no caminho de Deus. € necessario, 
Finalmente, que nos elevemos ao que @ eter 
NO, PUTO espirito @ transcendente, fixando com 
atengdo o olhar sobre o primeiro Principio, @ 
isto significa alegrar-se com o conhecimento de 
Deus @ com a adoragdo de sua majestade. 

3. Estas trés etapas constituem, portanto, 
a viagem de trés dias na solidéo, as trés luzes 
que nos iluminam no decorrer de uma sé jorna- 
da, da qual a primeira é semelhante aquela do 
crepusculo, a segunda aquela da manhé, a ter- 
ceira AquUela do meio-dia. Elas espeiham tam- 
bém os trés modos nos quais as coisas exis- 
tem, isto @, na matéria, na inteligéncia criada @ 
na arte eterna, @ com referencia aos quais foi 
dito: “seja feito", “fez” @ “foi feito” @, ainda, 
espelham as trés ordens ce substéncia — 
corpérea, espiritual e divina — presentes em 
Cristo, que @ a escada para nossa ascensdo. 

4. A estas trés etapas progressivas 
correspondem, em nossa alma, trés modos di- 
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versos segundo os quais ela considera as coi- 
sas. Com o erimeiro se volta para as realida- 
des corpdéreas, externas a nds, e & chamado 
animalidade ou sensibilidade; com o segundo, 
volta-se@ para si mesma, sem sair de si, @ é cha- 
mado espirito; com o terceiro, que & dito men- 
te, a alma se volta para as realidades que a 
transcendem. A partir de todas estas coisas, a 
alma deve se preparar para ascender a Deus, 
para que ele seja amado “com toda a mente, 
com todo © coragdo, com toda a alma”: nisto 
consiste a perfeita observancia da Lei @, ao 
mesmo tempo, a sabedoria cristé. 

5. Mas cada um dos modos acenados se 
desdobra, conforme consideremos Deus como 
“alfa @ 6mega", ou entdo enquanto vemos Deus, 
em cada um dos modos acenados, como por 
meio de um espelho ou como dentro de um 
espelho, ou entdo enquanto cada um destes 
modos de considerar Deus & assumido em sua 
pureza @ em conexdo com os outros. Seque- 
se, necessariamente, que as trés etapas princi- 
pais de nossa ascensdo se@ tornam seis, de 
modo que, assim como Deus em seis dias criou 
toda a realidade @ no sétimo repousou, tam- 
bem Oo microcosmo, isto 6, o homem, seja con- 
duzido, dé modo sumamente ordenado, atra- 
vés de seis iluminagdes sucessivas, ao repouso 
da contemplagado. Esta subida @ simbolizada 
por seis degraus que conduziam ao trono de 
Salomdo; tinham seis asas os serafins vistos 
por Isaias; depois de seis dias Deus “chamou 
Moisés da nuvem" e “depois de seis dias”, con- 
forme refere Mateus, Cristo “conduziu os disci- 
oulos sobre um monte @ se transfigurou diante 
deles". 

6. A essas seis etapas de nossa ascen- 
sdo a Deus correspondem as seis faculdades 
da alma, por meio das quais nos elevamos das 
realidades inferiores ds superiores, das exter- 
nas a nds as internas, das realidades tempo- 
rais as eternas. Estas faculdades sdo o senti- 
do, a Faculdade imaginativa, a razéo, o intelecto, 
a inteligéncia @ a parte mais elevada da men- 
te, que @ chamada também centelha da sindé- 
rese. Essas faculdades, presentes em nds por 
natureza, foram deformadas pela culpa @ res- 
tauradas pela graga: ora, & necessario purificd- 
las mediante a prdatica da justicga, exercitd-las 
por meio da ciéncia @ tornd-las perfeitas em 
virtude da sabedoria. 

7. Com efeito, segundo a constituigdo ori- 
gindria d@ sua natureza, o homem foi criado 
capaz de chegar ao repouso da contemplacaéo, 
@ por isso “Deus 0 colocou no jardim das deli- 
cias”, Porém, afastando-se da verdadeira luz 
para voltar-se ac bem passageiro, ele prdprio, 
por causa de sua prépria culpa, @ toda a sua 











descendéncia por causa do pecado original, 
foram prostrados por terra. O pecado original! 
corrompeu de dois modos a natureza humana, 
isto 6, NA Mente com a ignorancia @ na carne 
com a concupiscéncia, de modo que o homem, 
encequecido @ prostrado por terra, jaz nas tre- 
vas @ ndo consegue ver a luz do céu, a menos 
que a graca @ a justiga venham em seu auxilio 
contra a concupiscéncia, a ciéncia @ a sabedo- 
ria contra a ignordncia. Tudo isso ocorre por meio 
de Jesus Cristo, “que se tornou por nés sabe- 
doria @ justiga @ santificagdo @ redengéo”. Ele, 
sendo “poder de Deus e sabedoria de Deus”, 
Verbo encarnaco “cheio de gracga @ de verda- 
de", nos deu “a gracga e a verdade", isto é, in- 
fundiu em nds a graga da caridade que, nas- 
cendo “de um corag@o puro, de uma consciéncia 
boa @ de uma fé sem fingimento”, torna reta 
toda a nossa alma em seus trés aspectos dos 
quais falamos anteriormente. Cristo nos ensi- 
nou também a ciéncia da verdade conforme as 
trés formas da teologia, isto é, da teologia sim- 
bdlica, da teologia propriamente dita @ da teo- 
logia mistica, a fim de que nds, gracgas 4 teolo- 
gia simbdlica, nos sirvamos retamente das 
realidades sensiveis, mediante a teclogia pro- 
oriamente dita nos sirvamos retamente das rea- 
lidades inteligiveis, por meio da teologia misti- 
ca sejamos raptados no éxtase que excede as 
capacidades de nossa mente. 

8. €, portanto, necessdrio que quem queira 
ascender a Deus, depois de ter evitado cair na 
culpa que corrompe nossa natureza, exercite as 
faculdades naturais das quais antes se falou, 
para obter, mediante a oragao, a gracga que reo- 
bilita; por meio de reta conduta de vida, a jus- 
tiga que purifica; por meio da medita¢gdo, a cién- 
cia que ilumina; @, por meio da contemplacao, 
a sabedoria que nos torna perfeitos. Portanto, 
como ninguém pode chegar 4 sabedoria a ndo 
ser por meio da graga, da justica @ da ciéncia, 
da mesma forma ndo se pode chegar 4 con- 
templacdo a néo ser pela meditagdo penetran- 
te, pela conduta de vida santa @ oragdo devoto. 
Como, portanto, a graga constitui o Fundamento 
da retidGo da vontade e da iluminagdo de uma 
razdo penetrante, também @ necessario, antes 
de tudo, orar, depois viver santamente @, por 
Fim, aplicar-se a consideragdo da verdade e, 
aplicando-se a ela, ascender gradativamente 
até chegar ao monte excelso, “a S60", onde 
“se contemple o Deus dos deuses”. 
9. Portanto, dado que @ preciso primeiro 
subir ¢ depois descer a escada de Jacd, colo- 
quemos a primeira etapa de nossa ascensdéo 
@ 
s 





























mbaixo, considerando todo este mundo sen- 
vel como um espeiho, por Meio do qual pos- 
samos nos elevar a Deus, sumo artifice, de 
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modo a ser os verdadeiros hebreus que pas- 
sam do €gito para a terra prometida a seus pais, 
os verdadeiros crist6os que passam com Cristo 
“deste mundo ao Pai", os verdadeiros amantes 
da sabedoria que nos chama, dizendo: “Vinde a 
mim vds todos que me desejais @ saciai-vos de 
meus frutos”. "Com efeito, da grandeza e da be- 
leza das criaturas pode-se conhecer seu criador”. 

10. Cra, a suma poténcia, a suma sabe- 
doria @ a suma bondade do criador resplan- 
decem nas coisas criadas, nos trés modos se- 
gundo os quais os sentidos do corpo tornam 
conhecido este fato ao sentido interno. Com 
efeito, os sentidos do corpo prestam seu servi- 
co 4 Faculdade intelectiva seja quando indaga 
mediante a razGo, como quando cré com uma 
adesdo de Fé, como também quando contem- 
pla intelectivamente. Quando contempla, ela 
considera a existéncia atual das coisas; quan- 
do cré, considera o desenvolvimento que @ pré- 
prio delas; quando se serve da razdo, as consi- 
dera na forma excelente de sua potencialidade. 

11. €m primeiro lugar, quando o olhar 
daquele que contempla considera as coisas em 
si mesmas, vé nelas o peso, Oo NUMero @ a me- 
dida; vé o peso em relagdo ao lugar para o 
qual ele a faz tender, o numero por meio do 
qual se distinguem uma da outra, a medida 
mediante a qual sdo delimitadas reciprocamen- 
te. Em virtude disso, vé nelas a dimensdo, a 
harmonia @ a ordem, @ também a substancia, a 
capacidade operativa @ a atividade. Tudo isso 
lhe permite elevar-se das coisas, como de um 
vestigio, ao conhecimento da imensa poténcia, 
sabedoria e bondade de seu criador. 
12. Er seguida, o olhar de quem conside- 
ra este mundo do ponto de vista da fe dirige a 
prdpria atengGo 4 sua origem, AO Seu CUrSO @ AO 
seu fim. Com efeito, “pela Fé” cremos que “o uni- 
verso foi formado pelo Verbo de vida": pela fé 
cremos que trés leis — isto é, de natureza, da 
€scritura @ de graga — se sucedem @ se sucede- 
ram, @ se desenvolveram no tempo com ordem 
regularissima; pela fé cremos que o mundo terd 
Fim com © juizo final. Podemos descortinar, de 
tal modo, na origem do mundo a poténcia do 
sumo Principio, no desenvolvimento do mundo 
sua providéncia, @ no fim do mundo sua justica. 

14. Por fim, o olnar de quem indaga me- 
diante a razdo vé algumas realidades apenas 
existirem; as outras, existirem @ viverem; outras, 
depois, existirem, viverem e discernirem. As pri- 
meiras s40 as menos elevadas, as segundas 
ocupam um lugar intermediario, as terceiras sGo 
as mais elevadas. Vé, iqualmente, que algu- 
mas realidades sGo apenas corpéreas, outras 
sdo em parte corpéreas e em parte espirituais, 
@ disso percebe que existem realidades pura- 
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mente espirituais, melhores @ mais elevadas em 
relagdo as precedentes. Vé, ainda, que algu- 
mas realidades, como as terrenas, esto sujei- 
tas d mudanga @ 4 corupgao, @ que outras, como 
as celestes, esto sujeitas 4 mudanga, mas ndo 
a corrupséo, @ disso percebe que existem rea- 
lidades ndo sujeitas nem a mudanga nem a 
cormupcgado, como as divinas. 

Portanto, dessa realidade visivel o inte- 
lecto se eleva 4 consideragdo da poténcia, sa- 
bedoria e bondade de Deus, existente, viven- 
te, inteligente, puramente espiritual, incorruptivel 
@ imutavel. 

14, €sta consideragéo se amplia, depois, 
conforme as sete caracteristicas das criaturas 
— que constituem sete testemunhos da potén- 
cia, sabedoria e¢ bondade de Deus — isto @, 
caso se detenha para examinar a origem, a 
grandeza, a multiplicidade, a beieza, a plenitu- 
de, a atividade @ a ordem de todas as coisas. 
Com efeito, a origem das coisas, na obra dos 
seis dias, quanto 4 sua criagéo, a sua reciproca 
distingdo @ 4 sua beleza, proclama a potéencia 
de Deus que criou do nada todas as coisas, a 
sua sabedoria que limpidamente as distinguiu 
uma da outra, a sua bondade que generosa- 
mente dotou a todas de beleza. A grandeza 
das coisas, portanto, tanto quanto ao seu com- 
orimento, largura @ profundidade, como quan- 
to a exceléncia de seu poder, que se expande 
em comprimento, largura @ profundidade, segun- 
do se manifesta na difusao da luz, seja quanto 
4 eficacia com a qual elas operam de modo 























penetrante, conti 


na op|ragdo do 
imensa potencia, 


nuo @ extenso, como aparece 
fogo, manifesta com clareza a 
sabedoria e bondade do Deus 





trino, o qual permanece em todas as coisas com 
sua poténcia, presenga @ esséncia, embora ndo 
circunscrito por nenhuma deias. A multiplicidade, 
pois, das coisas, considerada em relagao a sua 
diversificagdo conforme o género, a especie @ 
as caracteristicas individuais, na substdncia, na 
forma ou figura, na capacidade operativa, além 
de toda avaliagdo humana, faz compreender e 
manifesta abertamente a incomensurabilidade, 
em Deus, dos trés atributos mencionados. Por 
sua vez, a beleza das coisas, considerada em 
relagao 4 variedade de luzes, figuras @ cores 
oresentes tanto nos corpos simples como nos 
compostos, como também nos orgdnicos, nos 
corpos celestes assim como nos minerais, nas 
pedras como nos metais, nas plantas como nos 
animais, proclama com toda evidéncia os trés 
atributos mencionados. Analogamente, estes 
sdo manifestados pela plenitude das coisas, 
razdo pela qual a matéria & elena de formas, 
oresentes nela como razées seminais; a forma 
é plena de forga operativa, conforme sua Po- 
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téncia de agir, @ a poténcia operativa & elena 
de efeitos, em conformidade com sua capaci- 
dade de atud-los. A operagdo, pois, & multi- 
pla, enquanto é operagdo da natureza, enquan- 
to é operacgdo do artifice, enquanto @ operagdo 
moral: ela, com sua multipla varigdade, mostra 
a imensiddéo daquela poténcia, sabedoria 
ordenadora e bondade que @ “causa co existir, 
critério do entender @ ordenacgdo do viver" de 
todas as coisas. Além disso, a ordem das coi- 
sas, como aparece pelo livro da criagdo, em re- 
lagdo ao critério de sua duragdo, de sua coloca- 
cao @ de seu influxo, isto é, em relagdo a se 
estar dispostas conforme um antes @ um depois, 
em uma posigdo mais ou menos elevada @ con- 
forme maior ou menor dignidade, faz compreen- 
der com clareza a proeminéncia, a sublimidade 
@adignidade do primeiro Principio quanto 4 sua 
infinita poténcia. Ao invés, a ordem encontravel 
nas leis, nos preceitos @ nos julgamentos con- 
tidos no livro da €scritura faz compreender a 
imensiddo de sua sabedoria. Por Fim, a ordem 
dos sacramentos divinos, dos beneficios e das 
recompensas no corpo da Igreja manifesta sua 
imensa bondade, de modo que por esta mes- 
ma ordem somos conduzidos pela mado, e com 
plena evidéncia, ao Principio primeiro @ sumo, 
que & potentissimo, sapientissimo @ dtimo. 

15. Cego &, portanto, quem ndo ~ ilumi- 
nado pelos inumerdveis esplendores das reali- 
dades criadas; surdo, quem néo é despertado 
oelas vozes to numerosas; mudo, quem ndo € 
impelido a louvar a Deus pela consideragdo de 
todos estes seus efeitos; idiota quem, a partir 
de tantos sinais, ndo reconhece o primeiro Prin- 
cipio. Abre, portanto, teus olhos; tende as ore- 
has de teu espirito; abre teus ldbios ¢ dispde 
teu coragdo de modo a poder ver, ouvir, louvar, 
amar @ aderar, glorificar ¢ honrar teu Deus em 
todas as criaturas, a fim de que o universo in- 
teiro No se insurja contra ti. Por este motivo, 
com efeito, “o universo se langard contra os idio- 
tas" @, ao contrario, sera motivo de gléria para 
aqueles sdbios que podem afirmar, conforme a 
palavra do profeta: “Tu me alegraste, Senhor, 
com tuas obras, @ eu exultarei com a obra de 
tuas mdos". “"Qudo admiraveis sGo tuas obras, 
Senhor! Tudo fizeste com sabedoria @ a terra 
esta cheia de tuas riquezas”. [...] 























3. O arrebatamento mistico da alma, 
no qual concede-se o repouso ao intelecto, 
enquanto o afeto se derrama 
totalmente em Deus 


1. As seis consideragées percorridas sdo 
como os seis degraus do trono do verdadeiro 
Salomdo, por meio dos quais se chega 4 paz, 


onde aquele que é verdadeiramente pacifico 
repousa na alma cheia de paz, como em uma 
Jerusalém interior. Elas séo também como as 
seis asas do querubim, em virtude das quais a 
alma do verdaveiro contemplativo, plena da ilu- 
minagdo da sabedoria celeste, estd em grau 
de elevar-se para o alto. Elas séo, iqualmente, 
como os primeiros seis dias, durante os quais a 
alma deve exercitar-se@ para chegar Finalmente 
ao repouso do sdbado. Nossa alma teve a in- 
tuigAo de Deus fora de si, através de seus ves- 
tigios @ em seus vestigios:; em si, mediante sua 
imagem @ em sua imagem; acima de si, pela 
semelhanga da luz divina, que resplandece aci- 
ma de nés, @ na mesma luz, o quanto € possi- 
vel em nossa condigdo de peregrinos @ a medi- 
da que ela se exercita na contemplagao. 
Quando nossa alma chegou enfim, na sexta 
etapa, a conhecer especularmente, no Principio 
primeiro, sumo @ “mediador entre Deus @ os 
homens”, Jesus Cristo, realidades que de ne- 
nhum modo podem ser encontradas nas criatu- 
ras @ que excedem toda capacidade indago- 
dora do intelecto humano, resta-lhe transcender 
@ ultrapassar — mediante o conhecimento es- 
peculiar dessas realidades — ndo apenas este 
mundo sensivel, mas também a si mesma. Nes- 
ta passagem, Cristo é “caminho @ porta”, Cristo 
é escada @ veiculo, como “o propiciatério colo- 
cado sobre a arca de Deus” @ “o mistério es- 
condido nos séculos”. 

2. Aquele que olha este “propiciatdério”, 
diriginde o olhar inteiramente para ele, @ com 
fé, esperanga, caridade, devogdo, admiragao, 
exultagdo, estima, louvor @ jUbilo o olha nova- 
mente fixado na cruz, faz com ele a pdscoa, 
isto 6, “o trAnsito", para atravessar o mar Ver- 
melho por meio da trave da cruz @, saindo do 
€gito, entrar no deserto. Ai degusta o manda 
escondido @ repousa com Cristo no sepulcro, 
como se e@estivesse exteriormente morto, @ to- 
davia ouvindo, o quanto @ possivel nesta con- 
digo de peregrinos, aquilo que foi dito ao la- 
dréo unido a Cristo: “Hoje estards comigo no 
paraiso”. 

4, Esta passagem foi mostrada também 
ao beato Francisco, quando, no arrebatamento 
extdtico da contemplagéo sobre o dpice do 
monte — onde desenvolvi em meu dnimo es- 
tas consideracées que foram escritas — Ihe apa- 
receu o serafim com seis asas, eregado na cruz, 
como eu @ muitos outros ouvimos de um com- 
panheiro seu, que com ele estava naquela cir- 
cunstdncia. Aqui ele realizou a passagem para 
Deus, por meio do rapto extdtico da contem- 
placdo, @ foi posto como modelo de perfeita 
contemplagao, como antes fora modelo de 
agdo, como novo “Jacé @ Israel", para que por 
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meio dele, mais com o exemplo do que com a 
palavra, Deus convidasse todos os homens ver- 
dadeiramente espirituais a esta passagem @ a 
este arrebatamento extdatico da alma. 
4. Nesta passagem, porém, para que ela 
seja perfeita, @ necessdrio que todas as ativi- 
dades intelectuais sejam deixadas de lado @ 
que o apice do afeto se fFundamente @ se trans- 
forme inteiramente em Deus. Este estado é mis- 
tico @ secretissimo, @ “ninguém o conhece a ndo 
ser quem o recebe”, nem o recebe sendo quem 
o deseja, nem o deseja sendo quem esta infla- 
mado até o intimo pelo fogo do Espirito Santo, 
que Cristo mandou sobre a terra. € justamente 
por isso o Apéstolo afirma que esta sabedoria 
mistica foi revelada por obra do Espirito Santo. 
5. Para chegar a este estado, a natureza 
nada pode @ pouco se pode fazer; @ preciso, 
portanto, conceder pouco 4 busca @ muitissimo 
a compuncdo; pouco 4 lingagem exterior @ mui- 
tissimo 4 alegria interior; pouco 4 palavra @ ao 
escrito @ tudo ao dom de Deus, isto é, ao Espi- 
rito Santo; pouco ou nada 4s criaturas @ tudo a 
Esséncia criadora, ao Pai, ao Filho & ao Espirito 
Santo, dizendo com Dionisio ac Deus- Trindade: 
"O Trindade, que transcendes toda esséncia; 6 
Deus, que transcendes a divindade, 6 supremo 
mestre da teologia cristG, quia-nos até o vérti- 
ce de todo coldquio mistico, que supera todo 
conhecimento, toda luz, toda altura; onde os 
extremos, absolutos @ imutdveis mistérios da 
teologia se ocultam nas trevas, para além de 
toda luz, de um siléncio que ensina escondi- 
damente, em uma escuriddo profundissima, que 
transcende toda clareza @ toda luz, na qual toda 
realidade resplandece, @ que preenche além 
de toda medida o intelecto com o esplendor de 
inimagindveis bens invisiveis”. Isto se deve di- 
zer a Deus. Ao amigo, pelo contrdrio, para o 
qual séo escritas estas paginas, diga-se com o 
prdéprio Dionisio: “Tu podes, amigo, depois de 
um caminho tornado seguro, em relagGo as con- 
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templacdes misticas, comportar-te deste modo: 
deixa de lado a atividade dos sentidos @ do 
intelecto, as realidades sensiveis @ as invisi- 
veis, tudo aquilo que @ @ tudo aquilo que néo 
&, @, ignorando tudo, volta-te, o quanto te for 
possivel, 4 unidade daquele que transcende 
toda esséncia @ todo saber. Abandonando tudo 
@ livre doravante de todo vinculo, enquanto 
transcendes a ti mesmo @ todas as coisas em 
um imeulso incomensurdvel @ perfeito de tua 
alma tornada pura, ascenderds ao raio da treva 
divina, que supera toda esséncia”. 

6. Se, enfim. te perguntas como isso acon- 
tece, interroga a graga, ndo a doutrina; o de- 
sejo, ndo a inteligéncia; o gemido da oracgdo, 
ndo o estudo @ a leitura; o esposo, Nédo o mes- 
tre: Deus, ndo o homem:; a treva, ndo a lumi- 
nosidade; n&o a luz, mas o Fogo que tudo infla- 
ma @ que transporta para Deus com o impulso 
da compuncgéo @ o afeto mais ardente. Deus ¢ 
este fogo @ seu “lar estd em Jerusalém”, Cristo 
acende este fogo no imeeto amoroso de sua 
ardentissima paixdo, @ o prova verdadeiramen- 
te apenas aquele que diz: “Minha alma dese- 
jou o estrangulamento @ meus ossos a morte”. 
Quem ama esta morte pode ver Deus, pois & 
indubitavelmente verdadeira esta afirmacéo: 
“"Nenhum homem pode ver-me @ permanecer 
vivo". Morramos, portanto, @ entremos na treva; 
imponhamos siléncio as preocupagdes, aos 
desejos, as imagens sensiveis: Passemos com 
Cristo crucificado “deste mundo para o Pai”, a 
fim de que. quando nos houver mostrado o Pai, 
digamos com Filipe: “Basta-nos”; ougamos com 
Paulo: “Basta-te minha gracga”; exultemos com 
Davi, dizendo: “Desfalecem minha carne @ meu 
coragdo, Deus de meu coragao, @ minha porgao 
é Deus eternamente”. “Seja bendito o Senhor 
eternamente @ todo o povo diga: Assim seja, 
assim seja”. Amem. 


























Boaventura, 
ltinerdrio da alma a Deus. 


Capitulo décimo quinto 


Averroismo latino, neo-agostinismo 


e filosofia ex perimental 


, | d , ’ ’ 
no seculo Gdecimo terceivro 








I. Siger de Brabante 








e@ o averroismo latino 


e Se para Averrdis a filosofia gozava de substancial autonomia em relagdo a 
fé e ndo tinha necessidade de alguma integracao, para Siger de Brabante (por 
1240-1284), grande representante do averroismo latino, tam- 


bém a fé tem seu valor proprio. 


Disso deriva a doutrina da dupla verdade, para a qual, 
mesmo se as proposicées de razao estado em contraste com as 
da fé, estas sao igualmente aceitaveis como fé. 

Portanto, ndo se procura mais a harmonia entre fé e ra- 
zao, dado que elas se movem agora sobre planos diferentes, 


por exemplo: 


O averroismo 
latino 

e a doutrina 

da dupla verdade 
> § 1-2 


— a filosofia proclama a eternidade do mundo, enquanto a fé proclama sua 


cria¢ao; 


—a fé fala de alma individual, enquanto para o fildsofo o intelecto é uno para 


todos os homens. 


Nestes casos de contraste o cristao deve escolher a fé, mas tratar-se-ia em 
todo caso de uma op¢ao pessoal e desmotivada, que em teoria poderia ser a todo 


momento rebatida. 


¢ Em 1270 Estévado Tempier, arcebispo de Paris, condenou 
© averroismo e algumas teses tomistas. O mundo cristao se di- 
vidiu entre os franciscanos, que retomavam a linha platdnico- 
agostiniana (por exemplo, com Mateus de Acquasparta), e os 
dominicanos (por exemplo, com Egidio Romano), que defen- 


diam o tomismo. 


O averrofsmo latino 





A intengao de fundo de Tomas foi a de 
delimitar a autonomia da razao e, desse mo- 
do, também da filosofia. Simultaneamente, 
foi também a de conciliar a razdo com a fé, 
por um lado, mostrando que as verdades da 
razao nao contradizem, mas suportam as 
verdades da fé e, por outro lado, mostran- 
do que as verdades da razao levam a resul- 
tados que precisam ser integrados as verda- 


A divisdo 
entre 
franciscanos 

e dominicanos 
>» §3 


des da fé se quisermos que os problemas 
mais urgentes e profundos do homem te- 
nham solugao satisfatoria. 

Esse grandioso projeto filosofico, que 
tinha futuro de grande destaque em seu des- 
tino, nao teve porém vida facil. Com efeito, 
os primeiros grandes obstaculos lhe foram 
antepostos por aquele movimento filosofi- 
co que, desde os tempos de Renan, foi cha- 
mado de averroismo latino e que encontrou 
em Siger de Brabante (aproximadamente 
1240-1284) seu mais destacado expoente. 
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gaa Siger de Brabante 


e a doutrina 


da dupla verdade 


Para Averrdis, 0 aristotelismo — ou 
seja, a filosofia — nao tinha nenhuma ne- 
cessidade de integrag6es provenientes da fé. 
A filosofia é saber demonstrativo. A verda- 
de — no fundo — é unicamente a verdade 
filos6fica. 

Pois bem, entre 1260 a 1265 difundiu- 
se, em Paris, um aristotelismo que nao esta- 
va em absoluto preocupado com a concilia- 
cdo entre razdo e fé: trata-se precisamente 
do averroismo latino. 

Nessa €poca, Siger de Brabante era 
mestre na faculdade de arte da Universida- 
de de Paris. Defensor da interpretagdo que 
Averréis dera de Aristoteles, ele professava 
doutrinas como a da eternidade do mundo 
e da unidade do intelecto possivel e, deixan- 
do de atentar para os contrastes entre os 
resultados da filosofia e os artigos de fé, 
professava a doutrina da “dupla verdade” 
segundo a qual, mesmo que em contraste 
com as proposic¢6es da fé, as proposigGes da 
razdo sao igualmente aceitaveis por fé. 

Siger de Brabante se apresenta como 
um expositor das “opinides do filésofo” 
ainda que as opinides de Aristételes fossem 
“contrarias a verdade”. Por outro lado, 
“ninguém deve tentar submeter a investiga- 
cdo racional aquilo que supera a razdo, as- 
sim como ninguém deve negar a verdade 
catélica com base em razées filoséficas” 

Se Tomas procurava conciliar fé e ra- 
za0, Siger, ao contrario, separa os dois cam- 
pos, nao considerando como vitais as con- 
tradic6es entre eles. 

Para a fé, por exemplo, o mundo, cria- 
do por Deus, nado é eterno, mas, para 0 fil6- 
sofo Siger, a matéria é eterna. 

Deus é 0 primeiro motor sempre em 
ato, de modo que a criagdo é uma necessi- 
dade que brota daquilo que Deus é, e nao 
fruto de sua livre iniciativa. 

A fé nos fala de uma alma individual, 
mas, para 0 filésofo Siger, o intelecto é uno 
e idéntico para todos os homens. 

Siger nado se alarmava com tais contras- 
tes flagrantes, j Ja que, segundo suas declara- 
ges, como ja acenamos, ele expunha as 
opinides de Aristételes sem presumir que elas 
fossem verdadeiras, acrescentando que em- 
bora “a santa fé catélica” se mostrasse con- 
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traria as opinioes dos filésofos, “é ela que 
nos queremos preferir, agora e sempre” 

Também podemos encontrar idéias 
andlogas as de Siger em seu discipulo Boécio 
de Dacia (autor de Comentarios a Aristoteles 
e de um De mundi aeternitate), para quem, 
como “a filosofia nao se baseia em revela- 
g6es e milagres”, “é tolo pedir demonstra- 
¢des sobre coisas que, em si mesmas, nado 
admitem uma razdo” 

Pelo que foi dito, pode parecer que, no 
fim das contas, se pudesse caminhar tran- 
quilamente na trilha da “dupla verdade” 
trilhada por Siger, pelo fato de que, de todo 
modo, a supremacia da fé parece assegura- 
da e que o exercicio da razdo consiste em 
operacoées que, em ultima andlise e de qual- 
quer forma, sao irrelevantes para as verda- 
des de fé que sdo 0 porro unum necessarium 
para o homem. Entretanto, a situagao era 
facilmente revertida em prejuizo da fé, ja que 
a filosofia de Aristételes era a verdade hu- 
manamente alcangavel em condigées de der- 
rubar as verdades de fé que se mostrassem 
em contraste com ela. 

Em suma, a doutrina da dupla verda- 
de constitufa um mecanismo de protegdo do 
racionalismo mais radical e agressivo. 

Nesse meio tempo, em 1270, Egidio de 
Lassines enviava a Alberto Magno uma car- 
ta, expondo quinze teses sustentadas pelos 
mestres de Paris. Dessas teses, a primeira 
dizia respeito a unidade do intelecto ea quin- 
ta a eternidade do mundo. Alberto refutou 
essas teses no seu De quindecim problema- 
tibus. 

Ainda em 1270, Estévao Tempier, ar- 
cebispo de Paris, condenou o averroismo. 
Siger e Boécio de Dacia nao se considera- 
ram derrotados, prosseguindo seu trabalho 
e seus ensinamentos, até que, em 1277, o 
mesmo Estévao Tempier condenava duzen- 
tas e dezenove proposigées e, com elas, o 
averroismo ¢ 0 aristotelismo. Intimado pelo 
tribunal da Inquisigdo como acusado de 
heresia, Siger apelou para o papa. Obriga- 
do a permanecer junto 4 corte papal, Siger 
acabou assassinado por um clérigo enlou- 
quecido que estava a seu servico. Isso ocor- 
reu entre 1281 e 1284 em Orvieto, num 
periodo em que a corte papal encontrava-se 
naquela cidade. 

Dentre os numerosos escritos de Siger, 
devemos recordar Quaestiones in librum 
tertium De anima (em torno de 1268), De 
aeternitate mundi (em torno de 1271) eo 
Tractatus de anima intellectiva (1272-1273). 
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Boaventura criticou duramente os “er- 
Paces ; 
ros” de Siger e de todo o aristotelismo. To- 
mas, por seu turno, escreveu em 1270 0 De 
unitate intellectus contra averroistas pari- 
sienses, afirmando que Averr6is foi mais “cor- 
ruptor” do que “comentador” de Aristoteles. 


Bw Os franciscanos 
em polémica 
contra o aristotelismo 
eo relancamento 


do agostinismo 


Entre as duzentas e dezenove teses con- 
denadas pelo arcebispo Tempier havia tam- 
bém teses tomistas. E por detras dessa con- 
denagao encontrava-se a nunca adormecida 
tradicdo agostiniana, que também inspirou 
a condenagao que, no mesmo ano de 1277, 
o arcebispo de Canterbury, 0 dominicano 
Roberto Kilwardby (mestre de teologia em 
Oxford e mais tarde cardeal), emitiu contra 
a teoria tomista da unidade da forma subs- 
tancial do homem, e em defesa da tese se- 
gundo a qual a alma humana é composta e 
nao simples, no sentido de que, nela, seriam 
distintas a parte vegetativa, a sensitiva e a 
intelectiva. 

O sucessor de Kilwardby na sede ar- 
quiepiscopal de Canterbury, John Peckham, 
também se ergueu em defesa da tradicao fi- 
los6fica de Agostinho contra 0 tomismo, re- 
afirmando a condenagao do tomismo em 
1284 e em 1286. Ex-discipulo de Boaventura 
em Paris e ele proprio franciscano, Peckham 
quis reafirmar os nticleos doutrindrios da 
tradicdo agostiniana. 

Outro defensor do neo-agostinismo da 
Escola franciscana foi Guilherme de la Mare, 
mestre em Oxford. Guilherme é autor do 
influente escrito Correctorium fratis Tho- 
mae, que critica cento e dezessete teses cons- 
tantes dos escritos de Tomas. Esse Correcto- 
rium tornou-se influente pelo fato de que, 
em 1282, o geral da ordem franciscana or- 
denou a todos os frades que nao dessem a 
conhecer as teorias tomistas sem os comen- 
tarios de Guilherme. 
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Enquanto os dominicanos reagiam com 
varios Correctoria do Correctorium (ou, 
como também se dizia, do Corruptorium) 
de Guilherme, o franciscano Mateus de Ac- 
quasparta, também aluno de Boaventura em 
Paris e posteriormente geral da ordem, car- 
deal e amigo de Bonifacio VIII, retomava 
plenamente a doutrina agostiniana da ilu- 
minagao. 

Mateus sustentava que existem verda- 
des, que sao principios da légica ou afir- 
mac6es como por exemplo “o homem é ani- 
mal racional”, e que sao verdades eternas. 
Essas verdades, portanto, nado podem se ba- 
sear em objetos contingentes, mas encontram 
seu fundamento na iluminagao por parte 
de Deus, no qual se encontram os exem- 
plares eternos. E, ainda contra Tomas, Ma- 
teus reafirma o argumento ontoldgico de 
Anselmo. 

Outros franciscanos, alunos de Boaven- 
tura, foram Roger de Marston, Ricardo de 
Middletown e Pedro de Joao Olivi, chefe dos 
espirituais e defensor do retorno dos frades 
franciscanos a pobreza absoluta. 

Polémico em relagdo ao tomismo e fa- 
voravel ao agostinismo, Henrique de Gand 
tornou-se mestre de teologia em Paris pre- 
cisamente em 1277, tendo participado da 
reunido de mestres convocada por Fstévao 
Tempier, na qual emergiu a condenagao das 
teses averroistas e tomistas. 

Contra o intelectualismo tomista, Hen- 
rique defendeu o voluntarismo, sustentan- 
do que o amor € superior a sabedoria, que a 
vontade tem por objeto o bem supremo e 
que o fim ultimo é superior ao intelecto, que 
tem por objeto a verdade, que €é apenas um 
dos bens. 

A defesa do agostinismo contra 0 aris- 
totelismo tomista, defesa elaborada e difun- 
dida sobretudo pelos discipulos de Boaven- 
tura, se contrapoés a defesa da doutrina 
tomista pelos dominicanos, entre os quais 
pode-se mencionar Hervé Nédélec, lider da 
escola tomista parisiense, Joao de Regina (ou 
de Napoles), que ensinou primeiro em Paris 
e depois em Napoles, tendo difundido o 
tomismo na Italia no periodo de 1300 a 
1335, defendendo-o até mesmo contra as 
idéias de Escoto; e Egidio Romano (aproxi- 
madamente 1247-1316). 
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II. A filosofia experimental 
eas primeiras pesquisas cientificas 


na era da Escoldstica 


¢ Enquanto em Paris havia um particular desenvolvimento da pesquisa teold- 

gica e filoséfica, em Oxford se formava uma filosofia empirica da natureza, atenta 
aos fenédmenos naturais e a experimentacdo. 

Fundador desta filosofia foi Roberto Grosseteste, que for- 


Roberto mulou uma cosmologia da luz, segundo a qual as nove esferas 
Grosseteste celestes e as quatro esferas terrestres (do fogo, do ar, daterrae 
a da agua) nascem de uma agregacao e desagregacao da luz. 


¢ Roger Bacon — o representante maximo da escola naturalista de Oxford —, 

explicitando as causas da ignorancia (o autoritarismo, a presuncdo de saber, o 

habito, a insipiéncia), antecipou a que sera a teoria dos idola 

Roger Bacon de Francis Bacon. Além disso, identificou na experiéncia inter- 

>§2 na (em pratica correspondéncia com a iluminacao agostiniana) 

e na experiéncia externa o critério de verdade: por meio da 

primeira chegamos as verdades sobrenaturais e mediante a segunda as verdades 
naturais. 

Bacon ocupou-se também com fisica e otica, e teve surpreendentes intuicdes 

sobre as futuras conquistas da técnica (por exemplo, 0 v6o e a propulsdo mecanica). 


A caeee * Com os filosofos da escola de Oxford e também com 
She Alberto Magno criou-se um filao naturalista e experimentalista 
praticae teoria dentro da filosofia escolastica que, de um lado, absorveu no 
> §3 ambito do saber alguns conhecimentos técnico-praticos, e do 
outro, lentamente facilitou a formacgao de uma sintese entre 
pratica e teoria, que estara na base da ciéncia moderna. 


te Roberto Grosseteste 





Enquanto, em Paris, as artes do trivio 
{isto é, a gramatica, a retérica ea dialética) 
granjeavam a maior estima; em Oxford os 
interesses de muitos professores voltavam- 
se sobretudo para as artes do quadrivio 
(aritmética, geometria, musica e astrono- 
mia). E precisamente em Oxford temos as 
primeiras manifestagGes mais significati- 
vas do que se pode considerar como uma 
filosofia empirica da natureza, ligada a for- 
mas incipientes de investigagGes experi- 
mentais. 


Retrato de Roberto Grosseteste, 
conservado no British Museu. 








Capitulo décimo quinto - Averroismo latina, neo-agostinismo... 


Naturalmente, quando falamos de cién- 
cia experimental na Idade Média, nao deve- 
mos pensa-la com as caracteristicas de auto- 
nomia metodolégica e especializagado que ela 
adquiriria mais tarde. Trata-se de concepcao 
da natureza e de poucas pesquisas experi- 
mentais, enquadradas e estreitamente ligadas 
dentro da visao de mundo que os medievais 
receberam da antiguidade por meio da me- 
diacdo dos arabes. 

Entretanto, 0 que importa destacar é 
que, embora mescladas a elementos teol6- 
gicos, misticos e metafisicos, as novas pes- 
quisas delineiam o desenvolvimento de po- 
tencialidades do pensamento grego, que a 
vigilante preocupacdo teolégica fizera com 
que ficassem de lado. 

Alberto Magno ja dedicara atencao 
aos minerais e aos seres vivos. Em ‘sua 
obra Sobre os vegetais afirmara que “so- 
mente a experiéncia pode dar a certeza nes- 
ses assuntos, porque o silogismo nao tem 
valor a respeito de fendmenos tao particu- 
lares” 

Entretanto, foi o dominicano Roberto 
Grosseteste que determinou © rumo funda- 
mental assumido pelos estudos fisicos nos 
séculos XIII e XIV. 

Nascido em 1175 perto de Stradbrok, no 
condado de Suffolk, na Inglaterra, Roberto 
Grosseteste estudou em Oxford e Paris. Foi 
mestre-regente e chanceler da Universidade 
de Oxford. Foi ordenado bispo de Lincoln 
em 1235, e morreu excomungado pelo papa 
Inocéncio IV, que havia criticado e atacado 
em suas pregacées. Tradutor da Etica de 
Aristoteles, Grosseteste escreveu Commen- 
tarti aos Analiticos posteriores, aos Elencos 
sofisticos e a Fisica de Aristoteles, sendo ain- 
da autor de escritos filos6ficos como De unica 
forma omnium, De potentia et actu, De 
veritate propositionis, De scientia Dei e De 
libero arbitrio. 

Além de Aristételes, também Agosti- 
nho esta presente em seu sistema filosofico, 
e de modo macico. Sua cosmologia é uma 
filosofia da luz. Na opiniao de Grosseteste, 
é mediante processos de difusdo, agregacao 
e desagregacao da luz que se formam as nove 
esferas celestes e as quatro esferas terrestres 
(do fogo, do ar, da agua e da terra). Todos 
os fenémenos da natureza sao explicaveis 
por obra da luz. 

E dentro dessa metafisica da luz que 
encontramos encastelados e sistematizados 
alguns conhecimentos de natureza cientifi- 
ca € empirica, como os conhecimentos so- 
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bre as propriedades dos espelhos e sobre a 
natureza das lentes. 

Todavia, independentemente disso, é 
notavel o fato de que Grosseteste tenha ex- 
pressado com grande lucidez um principio 
que, mais tarde, estaria na base do pensa- 
mento de Galileu e da fisica moderna: “E 
imensa a utilidade do estudo das linhas, dos 
angulos e das figuras, j4 que, sem ele, nada 
se pode conhecer da filosofia natural. Esses 
elementos valem de modo absoluto para 
todo o universo e para as partes dele” 


Roger Bacon 





EAN A vida e as obras 


Se Roberto Grosseteste pode ser con- 
siderado como o iniciador do naturalismo 
de Oxford, seu representante principal foi 
sem dtivida Roger Bacon. 

Bacon foi aluno de Grosseteste, que 
também aponta entre seus predecessores e 
mestres Pedro Peregrino, que em Lucera, na 
Pulia, em 1269, publicava a sua Epistula de 
magnete (a qual se referiria, em 1600, 0 es- 





Roger Bacon (por 1214-1292) foi uma das figuras 
mats noldvels da ultima Escohistica 
eam precursor do enipirismo moderno, 
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tudioso do magnetismo Gilbert). Bacon, por- 
tanto, nasceu aproximadamente em 1214, 
estudou em Oxford sob a orientacao de Gros- 
seteste e depois em Paris, onde se tornou 
mestre de teologia. Por volta de 1252 voltou 
para Oxford. Protegido do papa Clemente 
IV (esse papa era Guy de Foulques, velho 
amigo de Bacon; no ano seguinte a sua elei- 
¢do como papa, isto é, em 1266, ele escreveu 
a Bacon uma carta para que lhe enviasse o 
seu Opus maius). Depois da morte do papa, 
que ocorreu em 1278, o geral da ordem fran- 
ciscana, Jer6nimo de Ascoli, condenou as 
teorias de Bacon, impondo-lhe a clausura 
severa, isto é, o carcere. Parece que Bacon 
morreu em 1292, ano ao qual remonta a 
elaboragao do seu Compéndio dos estudos 
teologicos. A obra principal de Bacon é o 
Opus maius, ao qual deveriam se seguir (mas 
permaneceram em forma de esbogo) 0 Opus 
minus e 0 Opus tertium. Essas trés obras 
deveriam constituir uma verdadeira enciclo- 
pédia do saber. 

Assim como para Averrdis, também 
para Bacon Aristoteles é “a perfeicdo ulti- 
ma do homem”. Entretanto, isso nao signi- 
fica que a busca da verdade termina com 
Aristételes, pois, na opiniao de Bacon, a 
verdade é filha do tempo. 


| 2.2 | Antecipacgées 
por parte de Roger Bacon 
de idéias que Francis Bacon 


tornard famosas no séc. XVI 


Justamente na primeira parte do Opus 
maius encontra-se uma analise interessante 
dos obstaculos que se antepdem ao alcance 
da verdade. Essa analise antecipa e lembra 
a que mais tarde outro Bacon, isto é, Francis 
Bacon, realizaria em torno dos idola. 

Pois bem, para Roger Bacon sao qua- 
tro as causas da ignorancia: 

a) o exemplo da autoridade fragil e in- 
génua; 

b) o habito continuo; — - 

c) as idéias tolas do leigo; 

d) o ocultamento da ignorancia por 
meio da ostentagdo de uma aparente sabe- 
doria. 

Para Bacon, a verdade € filha do tem- 
po, e a ciéncia é obra da humanidade, nao 
do individuo. E, com o passar do tempo, 
os homens que vém depois eliminam os 
erros dos que os precederam. E assim se pro- 
gride. 


[Haunt ranginenit! obey p grate suis cif tebe fae snate 
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BEB A ex peviéncia 


como base de todo conhecimento 


Diz Bacon que dois sao os modos pe- 
los quais chegamos ao conhecimento: “por 
argumentac¢ao e por experimentagao”. A ar- 
gumentacao conclui, mas nao nos torna se- 
guros, uma vez que nao afasta a duvida. 

Por isso, a verdade deve ser encontra- 
da pelo caminho da experiéncia, que pode 
ser externa e interna: a externa é a experién- 
cia que realizamos por meio dos sentidos; 
a interna nao se identifica com a autocons- 
ciéncia, mas com a experiéncia da ilumi- 
nagao divina de Agostinho. Através da ex- 
periéncia externa, chegamos as verdades 
naturais, ao passo que, por meio da tlumi- 
nagao divina, alcangcamos as verdades so- 
brenaturais. 


EZE Problemas fisicos e técnicos 


em Bacon 


No que se refere mais especificamente 
ao conhecimento da natureza, a exemplo de 
seu mestre Roberto Grosseteste, Bacon sus- 
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O mornge Roger Bacon emt sua cela enquanto estuda 
(de um codice da Biblioteca Bodletana 


de Oxford). 


Capitulo décimo quinto - Averroisme latino, neo-agostinismo... 


tenta a importancia fundamental da mate- 
matica. 

Estudioso da fisica e particularmente 
da 6tica, Bacon compreendeu as leis da re- 
flexao e da refracao da Juz. Estudando as 
lentes, explicou como elas poderiam ser dis- 
postas para a confecgao de déculos (e a in- 
vencao dos éculos é precisamente atribuida 
a Bacon) e de telescépios. 

Intuiu coisas como 0 v6o, 0 emprego 
de explosivos, a circunavegacao do globo, 
a propulsdo mecanica e outras idéias. 

Eis as coisas que, ao parecer de Bacon, 
podem ser realizadas “com os recursos e 
percepcoes do engenho humano”: “Pode-se 
construir meios para navegar sem remado- 
res, de modo que naves imensas (...), com 
um s6 timoneiro, andem em velocidade 
maior do que se fossem movidas por uma 
multidao de remadores. Pode-se construir 
carros que andem sem cavalos (...). E é pos- 
sivel também construir maquinas para 
voar; (...e) um instrumento de pequenas di- 
menses, mas em condicg6des de erguer e 
abaixar pesos de grandeza quase infinita. 
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Primeira pagina da obra 
de Roger Bacon 
De mirabili potestate artis et naturae (1251). 
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(...) Também n4o seria dificil construir um 
instrumento pelo qual um s6 homem po- 
deria puxar violentamente para si mil ho- 
mens (...). Da mesma forma, é possivel 
construir instrumentos para caminhar nos 
rios e no mar até tocar no seu fundo, sem 
acarretar perigos para o corpo. Alexandre 
Magno deve ter usado instrumentos desse 
tipo para explorar o fundo marinho, como 
foi relatado pelo astronomo Etico”. Bacon 
afirma que instrumentos do género “foram 
construidos na antiguidade e sao feitos ain- 
da hoje, exceto a maquina para voar, que 
nem eu nem outros por mim conhecidos ja- 
mais viram”. Entretanto, Bacon diz conhe- 
cer um homem sabio que “procurou cons- 
truir também esse instrumento”. Os objetos 
que podem ser construidos sao “uma infi- 
nidade”, dentre os quais Bacon cita tam- 
bém “as pontes lang¢adas para 0 outro lado 
do rio sem pilastras”. 


BEB As icdéias de Bacon 


sobre as traducdes 


Por fim, sao muito interessantes as ob- 
servacoes de Bacon sobre a tradugao. De- 
pois de notar as dificuldades objetivas (co- 
mo a falta de termos latinos para expressar 
os conceitos cientificos) e o grande nume- 
ro de erros cometidos nas traducGdes de 
Aristoteles, Bacon diz que “é impossivel que 
os modos de dizer proéprios de uma lingua 
sejam encontrados em outra”; acrescenta 
que “nado é possivel traduzir para outra lin- 
gua, com todas as nuangas tipicas da lin- 
gua original, aquilo que esta bem expresso 
em alguma lingua” e, sobretudo, ressalta 
que “é necessario que o tradutor conhega 
muito bem a ciéncia que quer traduzir e as 
duas linguas, a lingua da qual traduz e a 
lingua para a qual traduz. Somente Bo¢e- 
cio, o primeiro tradutor, teve perfeito co- 
nhecimento e dominio das linguas. E uni- 
camente Roberto Grosseteste conhece as 
cléncias”. 

Na opinido de Bacon, os outros traduto- 
res eram uns ingénuos, que conheciam pou- 
co tanto das ciéncias como das linguas, “co- 
mo o demonstram suas tradugées”. 

A conseqiiéncia de tudo isso era que 
“ninguém pode compreender as obras de 
Aristételes pelas traducdes”, pois nelas ha- 
veria “muitas deformacoes de significado” 
e “muita falsidade”. 
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nde, Pesquisas tecnolégicas 
te = 


; na Jdade Média 


Com Alberto Magno, Roberto Gros- 
seteste, Roger Bacon — e também com 
Witelo, que viveu em torno de 1270 e foi o 
autor da Perspectiva, e com Teodorico de 
Friburgo (por volta de 1250-1310) —, as- 
sistimos, portanto, ao nascimento e lento de- 
senvolvimento de uma vertente matematica 
e experimentalista no interior da filosofia 
escolastica. 

Todavia, o fato de que a pesquisa, por 
assim dizer, cientifico-tecnolégica tenha per- 
manecido até entao substancialmente fora 
do reino da filosofia nao significa, absolu- 
tamente, que a vida pratica nao houvesse 
apresentado ocasi6ées e problemas em torno 


Disputa entre wm tedlogo e unt astronomto 
(Biblioteca publica “A. Mai”, Bergamo). 


Sexta parte-A Escoldstica no século décimo terceiro 


dos quais homens engenhosos pudessem ter- 
se exercitado. 

E, na realidade, assim é: basta pensar 
nos varios tipos de arreamento; no lagar 
movido a forga hidraulica; no malho a agua; 
no rel6gio mecanico; na fiagdo da seda com 
correame articulado; no moinho de vento; 
na fabrica¢do de lentes e de papel; na extra- 
¢ao de substancias como metais, alcaldides, 
sabao, acidos, alcodis e pélvora de disparo; 
e muitas outras solugGes técnicas engenho- 
sas para problemas nem sempre simples. 

Pois bem, todo esse mundo tecnoldégico 
estava fora do “saber”, isto é, fora da filo- 
sofia. E Grosseteste e Roger Bacon estdo si- 
tuados precisamente no inicio daquele mo- 
vimento de pensamento que, reunindo teoria 
e pratica, conduziria 4 ciéncia moderna e, 
ao mesmo tempo, a dissolucao da concep- 
¢4o tradicional do mundo. 





bxploragao sideral, cont iistrumientos Priiilivos, 
em wna ditiatura do séc. NUL 


Capitulo décimo sexto 


Joao Duns Escoto 








I. A vida ea obra 








e A grande parte dos asperos debates entre aristotélico-tomistas e platénico- 
agostinianos depende, no parecer de Jodo Duns Escoto (1266-1308), da delimita- 
¢a0 nao rigorosa dos 4mbitos de pesquisa da filosofia e da 


teologia: uma trata do ente enquanto ente com procedimen- 
to demonstrativo, e a outra trata dos objetos de fé com proce- 
dimento persuasivo; um aplica a l6gica do natural, a outra a 


do sobrenatural. 


1... O “Doutor sutil” 





Chamado por seus contemporaneos de 
Doctor Subtilis pela fineza e profundidade de 
sua doutrina, Jodo Escoto nasceu no povoa- 
do de Duns, na Escécia, em 1266, quando 
Tomas de Aquino e Boaventura de Bagno- 
regio encontravam-se no auge de sua produ- 
¢ao cientifica. Ele se formou e trabalhou nos 
dois maiores centros de estudo da época: 
Oxford e Paris. Na Universidade de Oxford, 
caracterizada pela tradigdo “cientifica” de 
Grosseteste, Roger Bacon e Peckham, ele 
aprendeu uma concep¢do extremamente ri- 
gorosa de “procedimento demonstrativo”. 
Em Paris, centro de polémicas entre tomis- 
tas, averroistas e agostinianos, ele amadure- 
ceu a necessidade de ir além daqueles contras- 
tes, baseando-se, por um lado, na autonomia 
e nos limites da filosofia e, por outro, no ambito 
especifico e na riqueza dos problemas da teo- 
logia. 

Aluno do convento franciscano de Had- 
dington, Escoto vestiu o habito de sao Fran- 
cisco em 1278, incentivado por um tio, Elias. 
Estudou teologia em Northhampton, na In- 
glaterra, onde foi ordenado sacerdote em 
1291. Enviado a Paris nos anos 1291-1296 
para aprofundar seus estudos filos6ficos e 


Duns Escoto: 
filosofia 

e teologia 
—» § 1-2 


teol6gicos, voltou depois para a Inglaterra, 
indo trabalhar no estudio dos Frades me- 
nores, anexo a Universidade de Cambridge, 
onde comecou a comentar as Sentengas de 
Pedro Lombardo. De Cambridge, foi para 
Oxford (1300-1302) e dai para Paris (1302- 
1303). Tendo rejeitado, juntamente com 
outros professores da Universidade, 0 ape- 
lo de Filipe, o Belo, ao concilio contra 0 papa 
Bonifacio VIII, foi obrigado a deixar Parise 
retornar a Oxford. Em 1304, o ministro- 
geral da ordem franciscana, Gonsalvo His- 
pano, que fora seu professor, apresentou-o 
a Universidade de Paris para a obtengdo da 
licenciatura em sagrada teologia, que lhe foi 
conferida em 1305, recebendo logo depois 
a regéncia do estudio dos frades menores. 
Mas, devido as crescentes tensGes entre o 
imperador e 0 papa, Escoto foi chamado pa- 
ra o estudio de Col6nia, onde, depois de um 
ano de ensino, morreu em 1308, sendo se- 
pultado na Igreja de sdo Francisco, naque- 
la cidade. O distico que esta esculpido em 
seu timulo resume muito bem o que foi sua 
vida atormentada: “Scotia me genuit,/ 
Anglia me suscepit, Gallia me docuit,/ 
Colonia me tenet”. 

Para entender o diverso sentido tedri- 
co de seus escritos, é preciso distinguir ne- 
les um primeiro grupo, sobretudo de obras 
da juventude, constituido pelos Comenta- 
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rios a obras de fildésofos antigos, particular- 
mente de Aristételes e Porfirio, e um segun- 
do grupo, pertencente ao periodo da matu- 
ridade, representado pelos Comentarios as 
Sentencas de Pedro Lombardo. A parte a 
semelhanga do género literario — trata-se, 
na maior parte, de comentarios —, é nota- 
vel a diferenca de conteudo e de valor dos 
dois grupos, como sugerem os proprios ti- 
tulos com os quais tais obras foram desig- 
nadas: Reportata parisiensa, Lecturae can- 
tabrigenses, Ordinatio. 

A Reportatio indica um escrito redigi- 
do com a aprovagdo do mestre, neste caso 
de Escoto, por discipulos, que assim repor- 
tavam o que 0 mestre ensinava. 

A Ordinatio, antes conhecida como 
Opus Oxoniense, foi assim intitulada pelos 
editores da comissao romana formada para 
a sua publicagdo critica, porque “orde- 
nada” ou ditada pessoalmente por Esco- 
to. Essa, obviamente, é a obra maior de 
Escoto, embora ele nao tenha conseguido 
conclui-la. 

A Lectura, por fim, representa as ano- 
tacgdes do mestre, feitas para auxilia-lo no 
ensino didrio. Além desses escritos, € bom 
recordar um opusculo denso e conciso, 0 De 
primo principio, definido com razao como 
a maior das obras breves de Duns Escoto. 


wa Distincdo entre filosofia 


e teologia 


Contra a absorcdao agostiniana da fi- 
losofia pela teologia e contra 0 concordis- 
mo tomista entre filosofia e teologia, Escoto 
propoe a clara distingao entre os dois cam- 
pos. A filosofia tem uma metodologia e um 
objeto nao assimilaveis a metodologia e ao 
objeto da teologia. As disputas que se mul- 
tiplicavam e as condenagoes que freqiien- 
temente se seguiam a elas, na opinido de 
Escoto, tinham origem comum: a do de- 
limitacdo rigorosa dos dmbitos de pes- 
quisa. Dai, para Escoto, a importancia de 
precisar as respectivas esferas de acdo e as 
orientag¢oes especificas da filosofia e da teo- 
logia. 

A filosofia ocupa-se do ente enquan- 
to tal e de tudo o que a ele € redutivel ou 
dele dedutivel. Ja a teologia, ao contrario, 
trata dos articula fidei ou objetos de fé. A 
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filosofia segue o procedimento demonstra- 
tivo, a teologia o procedimento persuasi- 
vo. A filosofia se detém na “ldgica do na- 
tural”, a teologia move-se na “ldgica do 
sobrenatural”. A filosofia se ocupa do ge- 
ral ou universal, porque é obrigada a se- 
guir pro statu isto o itinerario cognoscitivo 
da abstragdo, enquanto a teologia apro- 
funda e sistematiza tudo o que Deus se dig- 
nou nos revelar sobre sua natureza pessoal 
e nosso destino. A filosofia é essencialmente 
especulativa, porque visa a conhecer por 
conhecer, ao passo que a teologia € tenden- 
cialmente pratica, porque nos p6e a par de 
certas verdades para nos induzir a agir mais 
corretamente. 

A filosofia nao melhora se posta sob 
a tutela da teologia, nem esta se torna 
mais rigorosa € persuasiva se utilizar os ins- 
trumentos e tender aos mesmos fins que a 
filosofia. A pretensdo dos aristotélicos 
avicenistas e averroistas de sufocar a teolo- 
gia com a filosofia, a tentativa dos agosti- 
nianos de sufocar a filosofia com a teolo- 
gia e a orientacdo dos tomistas de buscar 
a qualquer custo a concordancia entre ra- 
za0 e fé, entre filosofia e teologia, se expli- 
cam, segundo Escoto, pelo rigor insuficien- 
te Com que essas teses € perspectivas sao 
propostas. 





fodo Duns Escoto. 


Huminura do séc. XIV da Ordinatio 
(Biblioteca Silvestriana, 
Academia dei Concordi, Rovigo). 
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LA metafisica 


* Para evitar equivocos Escoto propde submeter a analise 
todos os conceitos complexos para reduzi-los a conceitos sim- A doutrina 
ples, e para isso elabora a doutrina da distincao. da distingao 

Ha trés tipos de distincdo: a rea/ (por exemplo: Sécrates ~~ 5! 
é diferente de Platao); a formal (por exemplo: entre inte- 
ligéncia e vontade); a modal (conforme graus de intensidade). A estas se acres- 
esis a distingao de razdo (ldgica), que se refere ao A4mbito mental e nao ao 
real. 


e A doutrina da distingdéo, em seu complexo, leva ao conceito de univocidade 
como simplicidade elementar: o conceito mais simples (univoco) é o ente enquan- 
to pode ser predicavel de tudo. 

A nogcdéo de ente univoco é alcancada por meio da distingdo modal: o ente 
univoco € o ser que se obtém prescindindo de todos os modos especificos em que 
é concretizado. 

Desse modo, pode-se atribuir o ente univoco tanto a Deus O ; 

si conceito 
como ao homem, mas apenas porque de tal modo se prescinde ge inivocidade 
do modo em que as duas realidades existem: uma, segundoo _, 5; 
modo infinito; a outra, segundo o modo finito. Compreende- 
mos, portanto, que se o ente univoco tem a maxima universa- 
lidade, ele também possui a minima especificidade e, por conseguinte, quase nada 
diz sobre o objeto do qual se predica. 


* O objeto tipico do intelecto é o ente univoco e, portan- 
to, tudo entra no ambito do conhecimento intelectual-filos6- 0 ente univoco 
fico; contudo, dada a minima capacidade conotativa do ente objeto 
univoco, a riqueza e a variedade da realidade concreta e hu- 0 intelecto 
mana destinam-se a escapar da filosofia: eis por que a filosofia — §2 
$a0 necessarias como complemento as ciéncias singulares e so- 
bretudo a teologia. Com efeito, muitas verdades, como a origem do mundo e a 
imortalidade da alma, escapam a razdo e sdo objeto da teologia: em tal caso, 
porém, sao persuasiones e nao demonstrationes. 


¢ Os modos essenciais do ente univoco sao os do finito e do infinito. Todavia, 
enquanto o ente finito é imediatamente evidente, para a existéncia do ser infini- 
to é preciso uma demonstracdo convincente. 

Escoto rejeita as demonstragdes que partem da experién- 
cia, porque a experiéncia nado é necessaria e, portanto, tam- 
bém a demonstracdo que dela deriva nao o seria. Portanto, em 
vez de partir da existéncia factual das coisas, ele parte da pos- 
sibilidade das coisas: ora, enquanto a existéncia das coisas é 
contingente, a possibilidade das coisas é necessaria (as coisas enquanto existem 
ou existiram sdo necessariamente possiveis). 

Fica entao demonstrado que a razao de tal possibilidade esta em um ente 
nao produzido, mas em grau de produzir (= Deus), o qual existe em ato, porque 
se assim nado fosse também n@o seria possivel, dado que nenhum outro estaria 
em grau de produzi-lo. Este ente, cuja conotacdo é a infinitude, é o objeto pro- 
prio da filosofia que, ocupando-se do ente, deve ocupar-se também e sobretu- 
do de Deus. A filosofia alcanca dessa forma 0 vértice da realidade, mas de modo 
um tanto genérico e formal, porque a esséncia do ente divino escapa da com- 
preensdo humana. Dessa forma se manifesta a exigéncia do aprofundamento 
teoldgico. 


Do ente possivel 
ao ente necessdrio 
> § 3-4 
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Sexta parte - A Escolastica no século décimo terceira 


e Original é também a teoria da individuagdo, que inverte o esquema ideal 
da antiguidade (no qual o universal era superior ao individual), considerando a 


A haecceitas 
e oconceito 
de pessoa 
»§5 


individualidade (que Escoto chama de haecceitas, de haec est, 
oO ser este e nado outro) como uma perfeicdo do ente. 

Tal doutrina é funcional para uma poderosa revalorizacdo 
do conceito de pessoa, a qual ndo pode ser subordinada ao 
universal da espécie, porque sua unicidade nao é parte de um 


todo, mas um todo no tudo. 


e A modalidade da possibilidade, se vale para o mundo, vale também para a 
moral, motivo pelo qual, coerentemente, Escoto declara a contingéncia da moral 
enquanto tal. O bem nao pode ser deduzido do ser, mas apenas do Deus infinito: 


O bem 

ndo depende 
do ser, 

mas apenas 


por esta razdo Bem é aquilo que Deus quer e impée. Isso nao 
significa que a ética humana carega de racionalidade; significa, 
ao contrario, que carece de obrigatoriedade, pois esta depen- 
de da vontade legiferante de Deus. Deus, em suma, teria podi- 
do formular outras leis e estas teriam tido em todo caso cara- 


de Deus 
+» 85 


ter vinculante. 


Tal argumentacao leva a clara distingao entre intelecto e 


vontade, a qual se reflete também na natureza humana: a li- 
berdade humana — que para Escoto constitui a perfeigdo do homem — nao de- 


pende do intelecto, mas da vontade. 


A univocidade do ente 





Com a inteng¢do de evitar equivocos e 
deletérias misturas entre elementos filoséfi- 
cos e elementos teoldgicos, Escoto propde 
submeter a andlise critica todos os concei- 
tos complexos, a fim de obter conceitos sim- 
ples, com os quais se deve entao proceder a 
construgao de um discurso filos6fico funda- 
mentado. Se nado alcangarmos essa simplici- 
dade, as combinag6es de conceitos conterdo 
ambigitidades ou passagens injustificadas. 

Aquilo que existe e sobre 0 que medita- 
mos é complexo. A fungao do filésofo é con- 
tribuir para dissipar tal complexidade, an- 
tes de mais nada ajudando a poér ordem e 
ver claro na selva de nossos conceitos. 

Em tal contexto e com essa fungdo, 
Escoto elabora a doutrina da distin¢ao (dis- 
tingdo real, formal e modal). Esse é 0 cami- 
nho que leva do complexo ao simples, que 
supera as incompreensoes e vence as falsas 
pretensoes. Entre Sécrates e Platao ha uma 
distingao real; entre a inteligéncia e a von- 
tade, a distingdo é apenas formal, entre a 
luminosidade e o seu grau de intensidade, a 
distingdo é modal. Se isso é verdade, entao 
pode-se conceber um conceito sem 0 outro, 
sendo deletério considerar os conceitos jun- 
tos, como se constituissem uma sd nogao. 


Além dessas distingdes, que tém seu funda- 
mento na realidade, ha também a distingdo 
da razao, que se da quando decompomos 
ulteriormente um conceito para compreen- 
der mais claramente seu contetido, sem que 
isso tenha correspondéncia na realidade. 
Trata-se mais de necessidade logica do que 
ontoldgica. 

Pois bem, quando se fala de univoci- 
dade a proposito da filosofia escotista, o que 
se pretende é falar da simplicidade irredu- 
tivel a qual todos os conceitos complexos 
devem ser reconduzidos. Ou seja, trata-se 
dos conceitos que Escoto chama de concei- 
tos simpliciter simplices, no sentido de que 
cada um deles nado é identificavel com ne- 
nhum outro. S40 conceitos que so é possi- 
vel negar ou afirmar de um sujeito, mas nado 
ambas as coisas juntas, como, por exemplo, 
pode acontecer a propdsito dos conceitos 
analdgicos, que, dada a sua complexidade, 
podem ser afirmados e negados ao mesmo 
tempo, em relagdo ao mesmo sujeito, a par- 
tir de angulos diferentes. 

Pois bem, entre todos os conceitos uni- 
vocos, 0 conceito primeiro e mais simples 
é 0 conceito de ente, porque predicavel de 
tudo o que de algum modo existe. Mas o 
que € 0 ente univoco, fundamento da meta- 
fisica de Escoto? Ao falarmos da distingdo 
modal, dissemos que é possivel conceber 
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uma perfeigao — a racionalidade, a lumino- 
sidade etc. — sem o seu grau especifico de 
intensidade: a racionalidade de Deus nao é 
a mesma do homem; a luminosidade do sol 
é diferente da do Jampido. Ampliando essa 
disting¢ao modal a todos os entes, pode-se 
fixar 0 conceito de ente prescindindo dos 
modos especificos em que eles efetivamen- 
te se concretizam. Nesse caso, tem-se entao 
o conceito simples e, portanto, univoco de 
ente, que é universal porque é aplicavel a 
tudo o que existe de maneira univoca. Com 
efeito, ele se aplica tanto a Deus como ao 
homem porque ambos existem. A diferen- 
¢a entre Deus e o homem nfo esta no fato 
de que o primeiro exista e o segundo nao, 
mas sim no fato de que o primeiro existe 
de modo infinito e o segundo de modo fi- 
nito. Ora, deixando-se de lado os modos de 
ser, 0 conceito de ente se aplica a ambos da 
mesma forma. Mas, precisamente pelo fato 
de prescindir dos modos de ser, 0 conheci- 
mento de tal conceito nao permite identifi- 
car Os tracos especificos dos seres aos quais 
se aplica. 

Com isso, podemos compreender quao 
deformada foi a acusagao de panteismo fei- 
ta a Escoto por causa da univocidade. A no- 
¢ao univoca de ente é de indole metafisica, 
no sentido de que expressa a propria essén- 
cia do ser ou o ser enquanto ser, e ndo a to- 
talidade dos seres ou sua soma. Exatamente 
por prescindir dos modos de ser é que Es- 
coto chama tal nocao de deminuta ou im- 
perfeita. 





j 2 O ente univoco, 


objeto primeiro do intelecto 


Convencido de que um dos tragos es- 
pecificos do homem € o fato de ser inteli- 
gente — inteligéncia que é expressao primei- 
ra da transcendéncia do homem em relagao 
a todos os outros seres vivos —, Escoto se 
apressa a precisar 0 Ambito cognoscitivo do 
homem, preocupado em nao lhe atribuir po- 
deres ilus6rios nem priva-lo de suas poten- 
cialidades e prerrogativas. Por isso, diante 
da questao do objeto primeiro do intelecto, 
ele responde antes de mais nada que nao 
pretende tratar do objeto que o homem co- 
nhece primeiro na ordem do tempo nem do 
objeto mais perfeito que o homem esteja em 
condigées de alcangar. O que ele quer preci- 
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B® Univocidade. Para o Tomismo o con- 
ceito de ser é analdgico, enquanto = 
para Duns Escoto é univoco: isto sig- % 
nifica que ele é predicaveldamesma | 
forma de tudo aquilo que existe. 


sar sao os contornos do objeto que esteja 
em condic6es de expressar, € ao mesmo tem- 
po circunscrever 0 horizonte cognoscitivo 
do nosso intelecto. O olho é feito para a cor 
e 0 ouvido para o som. E 0 intelecto, foi fei- 
to para qué? Qual € 0 objeto que expressa 0 
ambito efetivo no qual o intelecto pode se 
mover? 

A resposta de Escoto para essa inter- 
rogacao € que esse objeto, na situacao atual 
do homem, é precisamente 0 ente univoco 
ou o ente enquanto ente. Como, sendo uni- 
voco, 0 ente é aplicavel a tudo o que existe, 
da mesma forma 0 intelecto é feito para co- 
nhecer tudo 0 que existe, material e espiri- 
tual, particular e universal: nado ha nada que 
lhe seja interdito. Com seu pensamento, o 
homem pode abarcar o universo. Por sua 
universalidade, 0 conceito de ente enquan- 
to ente indica a extensao ilimitada do nosso 
intelecto. 

Todavia, se, por sua universalidade, 
esse conceito permite entrever a extensao de 
nosso poder cognoscitivo, no entanto, por 
sua extrema pobreza e sua generalizacao 
maxima, ele também nos faz entrever a po- 
breza do intelecto e, por reflexo, a absurda 
pretensdo de certos metafisicos de respon- 
derem 4 complexidade do real. Pro statu 
isto, ou seja, na condicao humana atual, o 
intelecto humano é obrigado a seguir 0 pro- 
cesso de abstrac4o e, portanto, a alcancar o 
inteligivel, prescindindo — pela abstragdo 
— da riqueza efetiva da realidade concreta. 
O conhecimento filoséfico se detém nas 
fronteiras do universal e a metafisica, ocu- 
pando-se do ser comum, prescinde da rique- 
za estrutural das coisas. 

Assim, é necessario por ao lado da fi- 
losofia, em posicdo subalterna e aut6no- 
ma, as ciéncias em particular e, para os 
aspectos de salvagao da nossa existéncia, a 
teologia. 
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ae A ascensGo a Deus 


Sendo privada dos modos concretos de 
ser, a nogao univoca de ente é definida como 
deminuta ou imperfeita. Mas, exatamente 
por ser imperfeita, tal nogdo nao apenas nao 
se choca com os modos de ser, mas também 
tende a eles como a suas configurag6es efeti- 
vas. Ora, os modos supremos de ser sdo a 
finitude e a infinitude, que representam o 
ente em sua perfeicdo efetiva. Tais modos 
determinam a nogdo univoca de ente, da 
mesma forma como a intensidade expressa 
a luminosidade da luz ou um grau particu- 
lar de cor concretiza a brancura. Em suma, 
trata-se da passagem do abstrato para 0 con- 
creto, do universal para o particular. 

Ora, esta claro que nao ha necessidade 
de nenhuma prova da existéncia do ente fi- 
nito, porque ele é objeto da experiéncia ime- 
diata e cotidiana. No entanto, urge uma 
demonstragao precisa da existéncia do ente 
infinito, porque ele nao constitui um dado 
de evidéncia imediata. Se o conceito de “ente 
infinito” nado é contraditério em si mesmo 
— ao contrario, parece que a nocgdo univoca 
de ente encontra na infinitude sua realiza- 
¢ao mais completa —, tal conceito repre- 
senta efetivamente alguma coisa? Em outras 
palavras: entre os entes existentes ha algum 
do qual se possa dizer que é verdadeiramente 
infinito? Sao esses os termos em que Duns 
Escoto prop6e a questao. 

E, tratando-se de questao importan- 
tissima, ele se propde produzir uma de- 
monstracao da existéncia do ente infinito 
que seja a mais irrepreensivel possivel. O 
que significa que a argumentagao dever-se- 
ia fundar em premissas certas e, ao mesmo 
tempo, necessdrias. Com tal objetivo, ele 
considera insuficientes as provas baseadas 
em dados empiricos, porque sdo certas, mas 
nao necessarias. E essa a razao pela qual 
Escoto nao parte da existéncia efetiva e con- 
tingente das coisas, mas sim de sua possi- 
bilidade. Ou seja: o fato de que as coisas 
existem € dado certo, mas nao necessario, 
porque também poderiam nao existir; mas 
que as coisas podem existir a partir do fa- 
to de existirem, é necessario. Em outras pa- 
lavras, se o mundo existe, é absolutamen- 
te certo e necessario que ele pode existir: 
ab esse ad posse valet illatio. Ainda que 
desaparecesse, continuaria sendo verdadei- 
ro que o mundo pode existir, visto que ja 
existiu. 


Sexta parte - A Escoldstica no século décimo terceivo 


Pois bem, estabelecida a necessidade da 
possibilidade, Escoto pergunta-se qual é seu 
fundamento ou causa. Nessa questao, seu 
procedimento é 0 tradicional. O fundamen- 
to de tal possibilidade nao é 0 nada, porque 
o nada nao é fundamento ou causa. Tam- 
bém nao € constitufdo pelas préprias coisas, 
porque nao é possivel que as coisas possam 
se dar a si mesmas a existéncia que ainda 
nao tém. Entao, € necessario p6r a razao de 
tal possibilidade em um ser diferente do ser 
produtivel. Ora, esse ser que transcende a 
esfera do produtivel ou das coisas possiveis 
existe e atua por si mesmo ou existe e atua 
em virtude de outro ser. No segundo caso, 
propGe-se a mesma pergunta, porque ele 
dependeria de outro, sendo por seu turno 
produtivel. No primeiro caso, temos um ente 
em condicées de produzir, mas que nao é de 
modo algum produtivel. Assim, chegamos 
ao ente que se busca, porque explica a pos- 
sibilidade ou produtividade do mundo sem 
que sua existéncia, por seu turno, exija ul- 
terior explicagao. 

Desse modo, se as coisas sdo possiveis, 
também € possivel um ente primeiro. Mas 
tal ente é apenas possivel ou existe de fato? 
A resposta é que tal ente existe em ato, por- 
que, se nao existisse, também ndo seria pos- 
sivel, considerando que nenhum outro esta- 
ria em condig6es de produzi-lo. Assim, se é 
possivel, o ente primeiro é real. Mas qual é 
sua conotagao especifica? A infinitude, por- 
que é supremo e ilimitado. E assim, tendo 
identificado 0 ente enquanto ente como ob- 
jeto primeiro do intelecto, Escoto descobre 
que so O ser infinito é 0 Ser no sentido pleno 
da palavra, porque é fundamento de todos 
os entes e, antes ainda, de sua possibilidade. 


of aN insuficié ncia 


do conceito de ente infinito 


O conceito de “ente infinito” é 0 mais sim- 
ples e mais abrangente a que podemos chegar. 

Mas esse elevadissimo conceito, ao qual 
0 nosso intelecto pode chegar, expressa ver- 
dadeiramente a riqueza pessoal de Deus, a 
ponto de satisfazer as nossas exigéncias exis- 
tenciais e mostrar a inutilidade da teologia e, 
antes dela, da Revelacao? 

Escoto responde com extrema clareza a 
essa interrogacao crucial, afirmando que o 
conceito de ente infinito, ao qual pode se ele- 
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var 0 intelecto humano, é em si mesmo pobre 
e insuficiente, porque nao consegue nos intro- 
duzir na riqueza misteriosa de Deus, como po- 
demos ler na Ordinatio: “Deus nao € conhe- 
cido naturalmente pelo homem peregrino de 
forma propria e particular, isto é, segundo a 
razao de tal esséncia (divina), enquanto esta 
éem si[...|”. E isso pelo fato de que a esséncia 
divina nao é uma realidade que possa ser com- 
preendida naturalmente pelo homem. 
Escoto proclama a possibilidade e os 
limites da filosofia. E afirma o espaco e a 
necessidade da teologia. Qualquer contro- 
vérsia entre filésofos e tedlogos s6 pode bro- 
tar da falta de consciéncia desses limites e 
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do seu Aambito de competéncia. Rigorizar o 
discurso filos6fico e captar seu carater ge- 
ral e abstrato significa por fim as suas pre- 
tens6es de exaurir 0 campo do ser, conside- 
rando-se oniabrangente e incompativel com 
uma forma superior de saber. 


‘ 5.0 principio de individuacaéo 


e a haecceltas 


Escoto reafirma o primado do indivi- 
dual, negando existir, em si ou em Deus, a 
natureza ou a esséncia da qual os individuos 


Hraminura tirada 

de um codice do séc. XIN, 
contendo o comtentarto 
de Duns kscote 

ao primeiro livre 

das Sentengas de Pedro Lombardo. 
Escoto € retratado 

em babito monacal 

com ui fiero nds nidos 
(Biblioteca Laurenciana, 
Florenga). 
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participariam. Interpretar o singular como 
participacao no universal seria conceder de- 
mais a concep¢ao paga, que desdenha ume 
exalta o outro, e nao leva em consideracao 
o ato criador de Deus e sua providéncia. 
Escoto destaca que Deus nao nos propés um 
esquema ideal ao qual devamos nos referir 
na vida cotidiana, mas sim Cristo, a cuja ima- 
gem nos criou e para cuja perfeicdo nos im- 
pele. Deus conhece a todos singularmente, 
confiando a cada qual um lugar preciso na 
economia geral da salvagao pessoal. 

A teoria do principio da individuacgao 
oculta em si claro residuo de platonismo, 
revelando-se pseudoproblema. Mais: falso 
problema, que também esta presente em Aris- 
toteles, assim como em Avicena e Averréis, 
fortemente influenciados pelo platonismo, 
ja que pressupGe que a verdade mais pro- 
funda seja a do universal, e que func¢do es- 
pecifica do fildsofo seja a de explicar como 
© universal se torna particular. 

Se o problema é falso, com maior razao 
ainda sao falsas as respostas. Com efeito, 
para Escoto, nem a matéria, essencialmente 
indeterminada, nem a forma, indiferente a 


i ® Haecceitas. Com este termo Duns 
*  Escoto indica o principio de indivi- 

duacao, que para a Escolastica era, 
* ao invés, a matéria quantitate sig- 
- Nata. 


Sexta parte - A Escolastica no século décimo terceiro 


individualidade e a universalidade (sendo, 
por natureza, comum a todos os entes da 
mesma espécie) e, conseqitentemente, sequer 
© composto podem ser causa das caracte- 
risticas e das diferencas individuais: “Essa 
entidade (a individualidade) nao é nem ma- 
téria, nem forma, nem composto, no senti- 
do que cada um deles é natureza, mas é a 
realidade ultima do ente que é matéria, que 
é forma, que € composto”. Escoto sustenta 
entao que é a realidade ultima que explica a 
individualidade, isto é, a sua perfeigao, gra- 
¢as a qual uma realidade haec est, é esta e 
nao outra. Dai o termo haecceitas, que indi- 
ca a formalidade ou perfei¢do pela qual cada 
ente é o que € e€ se distingue de todo outro 
ente. 

Nesse contexto, é compreensivel a 
exaltagdo da pessoa humana. Com efeito, 
aqui, a individualidade, definida como re- 
pugndncia a divisdo, é personificada ou 
subjetivada, em polémica com 0 averroismo, 
que, com a teoria do intelecto unico, nega- 
va-lhe seu traco mais proprio. Sugestivamen- 
te descrita como ultima solitudo, a pessoa é 
ab alio, pode ser cum alio, mas non in alio. 
Pode comunicar, condicionar e ser condi- 
cionada, mas nao perder a sua identidade. 
O ente pessoal é um universal concreto, por- 
que, em sua unicidade, nao é parte de um 
todo, mas sim um todo no todo, imperium 
in imperio. No conceito bem determinado 
de “pessoa” o particular e o universal coin- 
cidem. O homem — cada homem — nao é 
determinacao do universal. Enquanto reali- 
dade singular no tempo e irrepetivel na his- 
toria, ele, na realidade, é supremo e origi- 
nal, porque, gracas 4 mediacdo de Cristo, 
destina-se ao didlogo com o Deus uno e trino 
da Escritura. {2| 
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Hl. A concepeéo do direito 
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e Escoto, para salvaguardar a transcendéncia e a centralidade de Deus, 
reconduz a Ele e nao ao ser a nocdo de bem, definindo-a como aquilo que Deus 
quer e impée. O que vale para Deus vale, nas devidas propor¢ées, também para 0 
homem, razdo pela qual o mal é derivado da vontade do homem e distinto do 
intelecto. Uma coisa — diz Escoto — é o pecado, outra é o 
erro; e com isso supera claramente as posicées intelectualistas © direito 


dos gregos. 


O voluntarismo 





e o direito natural 


Escoto tematiza o problema da ordem 
e da liberdade com a intengado de combater, 
a partir de outras perspectivas, 0 necessita- 
rismo naturalista dos fil6sofos greco-arabes. 
Se Deus € livre e, ao criar, quis os entes sin- 
gulares em sua individualidade, e nao suas 
naturezas ou esséncias, entao a contingéncia 
n4o diz respeito apenas a origem do mun- 
do, mas também ao pr6éprio mundo ea tudo 
o que esta nele, nao excluindo sequer as leis 
morais. 

No plano moral, a idéia de bem como 
guia operativo nao é dedutivel da idéia do 
ser (ens et bonum non convertuntur), mas 
somente do Deus infinito. O bem é 0 que Deus 
quer e impoe. A unica lei 4 qual Deus esta 
vinculado é representada pelo principio da 
nao-contradi¢ao. Escoto se preocupa em sal- 
vaguardar até as extremas conseqiiéncias a 
transcendéncia de Deus infinito, sem falsos 
compromissos. 

O “direito natural” reflete instancias 
mais pagas do que propriamente cristas. 
Como é possivel chamar em causa a nature- 
za humana para dar corpo ao direito natu- 
ral quando, a luz de uma perspectiva hist6- 
rica, é preciso distinguir um status naturae 
institutae, um status naturae lapsae e um 
status naturae restitutae? Ou nao é verdade 
que Deus suspendeu leis que as transforma- 
das forcas naturais, enfraquecidas pela cul- 
pa, nado estavam em condigoes de respeitar? 

Escreve Escoto na Ordinatio: “Muitas 
coisas que sao proibidas como ilicitas po- 
deriam se tornar licitas se o legislador as 
ordenasse ou, pelo menos, as permitisse, co- 
mo, por exemplo, o furto, o homicidio, o 
adultério e outras coisas do género, que nao 


>§1 


implicam maldade inconciliavel com o fim 
ultimo, do mesmo modo que seus opostos 
nao incluem uma bondade que necessaria- 
mente conduza ao fim ultimo”. 

Quais sao Os preceitos necessarios? Sao 
os contidos na primeira tabua mosaica, isto 
é, a unicidade de Deus e a obrigagdo de sé a 
ele adorar. Todos os outros nao sao absolu- 
tos, ainda que em consonancia com nossa 
natureza. O intelecto percebe a veracidade 
dos preceitos da segunda tabua. Mas sua 
obrigatoriedade deriva apenas da vontade 
legisladora de Deus, em cuja auséncia ter- 
se-ia uma ética racional, cuja transgressao 
seria irracional, mas nao pecaminosa. O mal 
é pecado, nao erro, como consideravam S6- 
crates e, em geral, os fildsofos gregos. 

O necessitarismo pagdo é superado em 
suas premissas mais remotas: “Como Deus 
podia agir diversamente, ele poderia ter esta- 
belecido outras leis, que, se houvessem sido 
promulgadas, seriam retas, porque nenhu- 
ma lei é tal sendo quando estabelecida pela 
vontade aceitante de Deus”. 

O que se disse sobre a vontade de Deus 
pode também, guardadas as devidas propor- 
cdes, ser dito sobre a vontade do homem. 
Duns Escoto destaca varias vezes o papel- 
guia da vontade, que atua sobre o intelecto, 
orientando-o para certa direcado e afastan- 
do-o de outra. Se o intelecto opera sempre 
com toda a sua energia e, portanto, com ne- 
cessidade natural, postulada pela natureza 
do objeto, a vontade é a Unica expressao ver- 
dadeira da transcendéncia do homem sobre 
o mundo das coisas. 

Destacando a forca-guia da vontade e 
a sua autodeterminagao, Escoto nao cai no 
arbitrarismo. Como pode a vontade amar 0 
que ignora? A luz do intelecto é necessaria, 
mas nao determinante. Se para curar-me de 
mal-estar é necessdrio que eu conhega os re- 
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médios adequados, 0 ato de toma-los nado é 
necessdrio, mas livre, porque posso preferir 
a morte a vida. Se os tomo, o ato livre sera 
também racional, no sentido de que alcango 
a meta Com Os meios que a ci€éncia poe a mi- 
nha disposigao. Trata-se assim de conver- 
géncia de duas atividades diferentes — in- 
telectiva e volitiva — na direcdo de objetivo 
unico. 

Tal convergéncia nao deforma a inte- 
lectualidade do ato intelectivo nem a li- 
berdade do ato volitivo. Embora profunda, 
a interferéncia nunca chega 4 identidade. 
O ato da vontade, que em si € perfeito, ain- 
da que iluminado pelo intelecto, procede 
sempre essencialmente da vontade, como 
causa principal, assim como 0 ato do inte- 
lecto, ainda que guiado pela vontade, pro- 
cede sempre e intrinsecamente do inte- 
lecto. 


Pintura de fusto de Gand 

e Pedro Berriguete 

fgue viveram no sec. NV), 
representando Duss Pscoto, 
Fucontra-se em Urbino, 

na Galleria Nazionale delle Marche. 
Note-se como 0 jogo das #iatos 
representa de modo espléendida 

sen modo coerente e dgudo de ractocina. 


Sexta parte - A Escoldstica no sécule décimo terceiro 


Apesar dessa autonomia nos respecti- 
vos campos, a liberdade da vontade conti- 
nua sendo a perfeig¢ao suprema do homem, 
com a qual subsiste ou decai a sua humani- 
dade. Conhecer para amar em liberdade — 
essa € a mensagem de Escoto. 

Essa orientacao substancialmente teo- 
légica deixa entrever uma espécie de duali- 
dade entre filosofia, insuficiente e abstrata, e 
teologia. O Deus dos fildsofos nao é o mes- 
mo Deus dos tedlogos, criador e salvador. 
Muitas verdades sao subtraidas ao dominio 
da raz4o, como a origem temporal do mun- 
do ea imortalidade da alma, a proposito das 
quais sO se podem apresentar persuasiones, 
mas nao auténticas demonstrationes. 

O equilibrio entre razao e fé rompe-se 
em favor da segunda, mas no quadro de uma 
tensdo que ainda é a de Tomas e de Boa- 


ventura. 
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Capitulo décimo sexto - Joao Duns Escoto — S 






















distingdo modal distingao real 


















Logica 







entre os diversos graus 


como a que extste 
da mesma qualidade 


e necessario analisar ; ; 
entre Socrates © Platae 


todos os conceitos complexos 
para chegar a concertos simples. 
Para fazer isso & preciso 
uma doutrin da dened 

(distmgao real, formial, mrodal, de rasato). 

O conceito simples 
éaquele que nao é identificavel 
com nenhum outre 











distingdo de rasdo 3 distingdo formal 


refere-se ao campo lapico 
e serve para eselarecer 
certos Termos 








COMO a que UNISEC 
entre inteligencia ¢ vontade 


intelecto 



























hacecettas é feito para conheeer 
© ente univeco, 
&, portanlo, 
sua extensao é ilimitada, 
mas tamhem 
de uma genericidade iitada, 
porque prescinde da riqueza 
e variedade espectfica das corsas. 
Por isso 
o conhceimento filosdtice 
tem necessidade 
das cicneias particulares 
eda teologia 


depots do esvaziamento 
do untwersal, 
averdade mais profunda 
éa do particular 
(= baeeceitas); 
esta ea realidade ultima 
de um cnte 
endo pode ser deduzida 
nem da materia 
nem da forma 
















Eo primeiro “2 
conceito simples e univoco. 
Estendendo a distincao modal 
sen (isto é, preseindindo = 
de todos os modos especificos 
= em que se atua} 

para todos os entes 
se obrém © enté univoce. 
¢ ) homent e Dens sao entes, 

: mas 0 primeira 

o €no modo finito 
eé evidente, ee 
“o outro é infinite 
e deve ser demonstrado 








































bem 































justamente porque pessod 
© conhecimento filosofico 
do ente & gencrico, 
nade se pode deduzir 
dele 6 boss. 
E, portanto, 
o bonun 
nao é um transcendental, 
mas aquilo 
que Deus quer ¢ impec. 
Fas et bouts 
WOW COHVOFLITTE 











da revalorizagao 
do individual deriva 
a centralidade da pessoa, 
ente que nao pode ser 
— reduzide a outro, 
koaum universal concreto, 
OU Seja, Na pessoa se identifica 
individual e universal. 
A pessoa @ unt todo no toda 
endo Wk parte do todo 













Deus 





Seo mundo existe 
é tainhem possivel (= produtivel). 
Qual é o fundamento desta possibilidade? 
Nao ¢ 0 nada nem proprias coisas, 
mas un ser distinte do ser produtivel (possivel) 
que existe © age por si 
endo & por sua vez produtivel, 

Se as CO6AS SAO POSsiVEls, 

tambein este ente ¢ possivel. 

Mas ¢ apenas possivel ou e tambem real? 
FE real e em ate, porque se nado existisse 
nem seria possivel (produtiveb, 
porque ninguem 
esta em grau de produzi-lo. 
Q) eute proneiro, 
see possivel, @ real 
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Duns Escoto 





1 A univocidade do ente 


Al tese Oa univocidade pretende captar 
aqguilo qué une as criaturas entre si @ com 
Deus, sem porém negar suas distingées. A 
diferenca entre nés e Deus ndo estd no fato 
oe que ele € @ nds nGo somos. Deus € e nds 
somos. Sob este perfil ndo hd cliferenca algu- 
mo entre nds e Deus. O ente é univoco, por- 
que exorime tudo aquilo que estd fora do 
nada. A nogGo de ente é um dado positivo 
elementar, porque representa aquele minimo 
pelo qual todas as coisas — finito @ infinito, 
substdncia e acidente, atual e possivel — sdo 
objetivamente algo @ se opdem ao nada. € 
um conceito simples. Mas néo @ o unico. O 
intelecto pode, através de uma opera¢gdo ana- 
litico, abstrair “deste ser” ou "daquele bem" 
ou “daquele verdadeiro", isto @ aquilo, e terd 
o ente, o bem, oO verdadeiro, privados dos 
mocos concretos em que sGo realizados. 

Sdéo conceitos elementares ou primé- 
rios, Ndo comutdveis entre si, @ exprimem a 
6rea da univocidade. 

Alpenas o ente, porém, é& um conceito 
universaimente univoco, porque esta em to- 
Jas as outras nocées, uma vez que tem um 
conteudo minimo, correspondente a realida- 
de oo ser algo. A univocidade do ente, por- 
tanto, alude dquilo que torna comum, @ néo 
aquilo que clvide. Existe uma natura entis, com 
um conteudo definido, gragas aco qual é pos- 
sivel raciocinar sobre todo ser, atual ou pos- 
sivel. Sem duvida, fora do operagéo analitica 
do intelecto n&o se verifica a Ndo ser a oposi- 
¢do0 Oaquilo que é ao naca, sobre que tal 
operagdo encontra seu fundamento, ndo po- 
rém o “ente univoco”. 

Na realidade se od ou a finito ou o in- 
finito, qué s6o os dois “modos” nos quais tal 
conceito se encontra realizado. O modo da 
finitude admite uma multiplicidade de graus; 
0 modo Ca infinidade, a0 contrario, N6o ad- 
mite nenhum deles. As criaturas s6o muitas, 
apenas Deus € uno. 





Deus & apreendido néo apenas em um 
conceito andlogo ao conceito de criatura, isto 
&, um conceito inteiramente diverso daquele que 


Sexta parte - A Escoldstica no século décimo terceiro 


nds Formamos ca criatura, mas em um conceito 
univoco a ele @ 4 criatura. € para que ndo haja 
questdo sobre o nome de univocidade, eu cha- 
mo conceito univoco aquele que em tal medida 
@ uno que sua unidade basta para a contradi- 
go, quando ele seja afirmado @ negado a res- 
peito da mesma coisa. € provo de trés modos a 
univocidade assim entendida. €m primeiro |u- 
gar assim: todo intelecto que esta certo de um 
conceito @ duvidoso de diversos outros tem um 
conceito daquilo de que estd certo, diverso dos 
conceitos daquilo de que estd duvidoso; mas o 
sujeito inclui o predicado, @ o intelecto do ho- 
mem viator pode estar certo a respeito de que 
Deus seja ente, duvidando apenas se é ente 
Finito ou infinito, criado ou incriado: portanto, o 
conceito de ente a respeito de Deus @ diverso 
deste ou daquele conceito, @ assim o conceito 
de ente ndo % por si nem este nem aquele, 
mas esta incluido em ambos @, portanto, é 
univoco. [...] 

€m segundo lugar assim: nenhum conceito 
real & causado naturalmente no intelecto do 
homem viator a nao ser a respeito daquelas 
coisas que podem naturalmente mover nosso 
intelecto; mas tais coisas sGo o fantasma, ou 
seja, o objeto que resplandece no fantasma, 
@ 0 intelecto agente: portanto, no estado pre- 
sente nenhum conceito simples existe natural- 
mente em nosso intelecto a ndo ser aquele 
que pode ser causaco por forca desses. Ora, 
um conceito que ndo fosse univoco a um obje- 
to que resplandece no Fantasma, mas inteira- 
mente diverso @ antecedente, com o qual este 
possuisse analogia, ndo poderia causar-se por 
forga do intelecto agente @ do Fantasma. [...] 
Portanto, jamais se poderd ter naturalmente 
no intelecto do homem viator aquele conceito 
diverso, dito andlogo, @ assim néo se poderd 
ter naturalmente um conceito de Deus, o que 
é falso. [...] 

Em terceiro lugar assim: toda busca 
metafisica a respeito de Deus procede deste 
modo, isto é, considerando a razGo formal de 
alguma coisa, @ tirando daquela razéo formal a 
imperfeigdo que comporta nas criaturas, @ con- 
servando aquela razdo formal @ dando-lhe ab- 
soluta perfeigéo, @ atribuindo-a assim a Deus. 
€xemplo a partir da razGo formal da sabedoria 
ou do intelecto, ou da vontade: a razdo Formal 
erimeiramente se considera em si @ por si, @ 
uma vez Que a razGo destes néo inclui formal- 
mente uma imperfeicdo ou limitagdo, dela se re- 
mover as imperfeiges que a acompanham nas 
criaturas, @, conservando a mesma razdo da sa- 
bedoria @ da vontade, estas depois sdo atri- 
buidas a Deus de modo perfeitissimo. Portanto, 
toda busca de Deus pressupde que o intelecto 
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Capitulo décimo sexto - Jodo Duns Escoto 
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Imagem da Gra-Bretanba e da Irlanda tirada de um cdice do Quatrocentos da Geographia de Ptolomeu, 
conservado na Biblioteca Queriniana de Bréscia. Aparece também a Esc6cia, patria de Duns Escoto. 


tenha um mesmo conceito univoco, que de- 
preende das criaturas. [...] 

{Mas pode-se perguntar] qual é@ a 
univocidade do ente, e a quem ela se re- 
fere? [...] 

Digo que o ente, quanto 4 quididade, ndo 
& univoco a tudo aquilo que é inteligivel por 
si, porque desta forma néo ~@ univoce nem as 
Ultimas diferengas nem ds paixdes proprias 
do ente. | 

[Porém] as coisas a respeito das quais o 
ente ndo ~ univaco na quididade estdo inclui- 
das naquelas em que o ente @ univoco em tal 
modo, [@ estas sAo] todos [...] os géneros @ as 
espécies @ os individuos, @ todas as partes 
essenciais dos géneros, @ o ente incriado, [as 
quais] incluem o ente quiditativamente. [...] 
Acontece, com efeito, que o intelecto esteja cer- 
to dé que cada um [destes] conceitos quidi- 
tativos seja ente, duvidando apenas das dife- 
rencas que restringem o ente a tal conceito, se 
& ou Nn&o tal ente, ¢ assim o conceito de ente 
enquanto convém aquele conceito @ diverso 
daqueles conceitos inferiores a respeito dos 
quais 0 intelecto esta duvidoso @,incluido em 
ambos os conceitos inferiores, pois as diferen- 





Gas que restringem pressupS]emM Oo Mesmo con- 
ceito de ente comum, que restringem.? [...] 
Conforme foi demonstrado que Deus néo 
é naturalmente cognoscivel por nés se o ente 
ndo for univoco ao criado @ ao incriado, tambem 
se pode demonstrar da substdéncia @ do aciden- 
te. Com efeito, uma vez que a substancia ndo 
produz imediatamente em nosso intelecto © co- 





'As diferencas Uitimas sd0 05 modos intrinsecos do ente, 


como o modo finito ¢ o modo infinito, em que concretamente, 
s@ encontra realizado. Estes se distinguem formalmente do 
ente, no sentido de que sua consisténcia ldgica & diferente 
em relagdo 4 consisténcia ldgica de ente. Passo conhecer o 
ente sem os modos. @ os modos sem o ente. As paixdes do 
ente, ou propriedades transcendentais, sG0 a unidade. a 
verdade, a bondade, @ estas néo incluem, em sua esséncia, 
a nogdo de ente, @ vice-versa, motivo eelo qual uma ndo 
pode dizer-se formalmente da outra: o ente na maxima abs- 
tragdo ndo esta contido na verdade, concebida por sua vez 
na maxima indeterminagdo. Uma ndo ~ a outra. 

2A univocidade foge a toda acusagdo de panteismo: o 
ente ndo & concebido 4 maneira dos géneros na arvore de 
Porfirio, isto é, do qual se possa derivar a esséncia criada 
@a esséncia incriada, como determinagées especificas ul- 
teriores. O ente pde-se como tal em toda realidade @ em 
todo momento da realidade. O ente finito @ o ente infinito 
ndo séo especificagoes, mas modos intrinsecos do ente. 
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nhecimento de si, mas apenas o acidente sensi- 
vel, seque-se@ que ndo poderemos ter nenhum 
conceito quiditativo dela se ndo houver um con- 
ceito quiditativo que possa ser abstraido do con- 
ceito de acidente; mas nenhum conceito quici- 
tative pode ser abstraido do conceito de acidente 
a ndo ser o conceito de ente:; portanto ete.3 [...] 
€m suma: o ente é univoco a todos, mas 
aos conceitos ndo simplesmente simples & 
untvoco quanto 4 quididade, enquanto aes con- 
ceitos simolesmente simples é univoco enquanto 
determindvel ou denomindvel, @ ndo enquanto 
é predicado deles quiditativamente, porque isso 
inclui contradigdo. 
Jodo Duns Escoto, Ordiinatio, |, 


sob a diregdo de C. Balic, 
em Grande Antologia Filosdfica, Marzorati. 








O principio de individuacao 


€m nome do que os seres se cistinguem 
entre si? Para que a “natureza humana", que 
nos torna comuns, se torne este homem, 
Jodo, Tiago etc., do que tem necessidade? € 
o problema que os Escoldsticos chamam 
‘principio de individuagéo". 

Duns €scoto afirma que para resolver o 
problema é preciso recorrer a um particular 
modo de ser, a um incremento de ser que 
investe todos os componentes, contraindo- 
os @ subtraindo-os a indeterminacéo; ou tam- 
bém a uma espécie de intensificagGo Co ser, 
gragas a qual umo reolidade é esta @ ndo 
aquela (haec-haecceitas). Para que ndo mo- 
difique os elementos constitutivos — ndo é 
um elemento essencial — a “haecceitas” é 
algo de absolutamente original, gragas a 
qual o individuo se reconhece intrinsecamente 
singular e absolutamente irrepetivel. 

Com tal tese Escoto pretendeu demons- 
trar qué o individuo é mais perfeito do que a 
espécie A qual pertence @, porque tem um 
maior grau de ser, ndo & funcional a espé- 
cié, Como Para Oo MuNdO PagGE, Mas UNico 
termo do ato volitivo. 





‘Diga-se do conhecimento da substdncia o que se disse 
do conhecamento de Deus. Se entre os acidentes @ a subs- 
tancia ndo houvesse nada em comum, do conhecimento dos 
acidentes nunca poderiamos chegar ao conhecimento da 
substdncia. Isso é faiso, porque conhecemos as substdncias 
finitas partindo de seus acidentes . Portanto, entre estes & 
aqueia deve existir uma ponte, @ esta é o ente equivoco. 


Sexta parte - A Escoldstica no século décimo terceiro 


1. A subst€ncia material por sua natureza 
nao & por si esta, porque entdo [...] o intelecto 
ndo poderia compreendé-la em seu oposto, 
caso Ndo comereendesse seu objeto segundo 
uma razdo de entendimento, reougnante a ra- 
260 de tal objeto [...]. Na coisa hé uma unidade 
real sem qualquer operacgéo do intelecto, me- 
nor que a unidade numeral, ou seja, do que a 
unidade, erdpria do singular, cuja unidade é 
unidade de natureza por si, @ segundo esta 
unidade prdpria da natureza enquanto & natu- 
reza, a natureza ¢@ indiferente a unidade da sin- 
gularidade. Portanto, ndo é por si una de tal 
modo por aquela unidade, isto é, pela unida- 
de da singularidade. [...] € nMGo apenas a pré- 
ria natureza ~@ por si indiferente a estar no in- 
telecto @ a estar em particular, @ por isso a ser 
universal & singular, mas mesmo tendo ela o 
ser no intelecto, ndo tem por si primigeniamente 
a universalidade. Com efeito, embora possa 
compreender-se na universalidade, como modo 
de entendé-la, todavia a universalidade néo é 
parte de seu conceito primeiro, porque ndo é 
conceito do metafisico, mas do ldgico. [...] € 
como segundo aquele ser, a natureza ndo ~ 
universal por si, mas a universalidade quase 
sobrevem aquela natureza segundo sua primei- 
ra razGo, segundo a qual se torna objeto, as- 
sim também na coisa extramental, onde a na- 
tureza & conjunta com a singularidade, aquela 
natureza ndo tem por si como termo a singulari- 
dade, mas é antecedente naturalmente dquela 
razdo que a restringe dquela singularidade; @ 
enquanto @ antecedente naturalmente aquilo 
que a restringe, ndo Ihe repugna ser sem isso. 
€ como o abjeto no intelecto segundo a sua 
entidade @ universalidade tem verdadeiramen- 
te um ser inteligivel. também na natureza das 
coisas segundo aquela entidade tem um ver- 
dadeiro ser real, fora da alma. € segundo tal 
entidade tem uma unidade proporciondvel a si, 
que € indiferente 4 singularidade, de modo que 
ndo repugna por si quela unidade ser afirma- 
da com qualquer unidade de singularidade [...]. 

2. Uma vez que nos entes hd algo de indi- 
visivel em partes subjetivas, isto é, algo aoc qual 
repugna formalmente ser dividido em mais coi- 
sas singulares em que cada uma seja ele mes- 
mo, P|rguNta-se, Ndo or que formalmente isso 
lhe repugna — uma vez que assim a repugnan- 
cia repugna formalmente a si — mas por que 
como fundamento intrinseco esta repugnaéncia 
nela se encontra. Portanto, o sentido da ques- 
tao nesta materia é: o que hd na pedra pelo 
que, como por um fundamento prdéximo, Ihe re- 
pugne simplesmente dividir-se em mais coisas 
singulares em que cada uma seja ela mesma; 
tal divisdo em partes subjetivas & prdpria a todo 
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Capitulo décimo sexto - Joao Duns Escoto 


© universal. Entendida a questdo desse modo, 
Provo que uM individuo formalmente nGo exis- 
té por uma negacdo ou privacdo |...]. porque 
nada repugna a algum ente simplesmente pela 
privacdo nele apenas, mas por algo de positi- 
vo nele. [...] Portanto, é necessdrio que por al- 
guma coisa de positivo intrinseco a esta pedra, 
como por uma razdo propria, repugne ser Cdivici- 
da em partes subjetivas, & aquele positivo serd 
aquilo que se diz ser por si causa de indivi 
duagdo, @ por individuagdo entendo esta indivi 
sibilidade ou repugnancia 4 divisibilidade [...]. 

3. A substéncia material [ndo é] individuo 
ou razdo de individuagdo de alguma outra coi- 
sa pela existéncia atual [...], uma vez que o que 
ndo & por si distinto ou determinado néo pode. 
ser oO primeiro que distinga ou determine o ou- 
tro; ora, o ser de existéncia, 4 medida que se 
distinque do ser da esséncia, ndo @ por si dis- 
tinto ou determinado. Com efeito, o ser de exis- 
téncia ndo tem as prdprias diferencas, diversas 
das diferengas do ser da esséncia, porque @en- 
tdo seria necessdrio admitir uma prdpria coorde- 
nagdo de existéncias, diversa da coordenacgdo 
das esséncias, mas @ determinado precisamen- 
te a partir da determinagdo do outro: portanto, 
ele ndo determina alguma outra coisa. Sobre 
isso se pode argumentar de outra forma: aqui- 
lo que pressupde a ceterminacdo @ a disting¢do 
de outro ndo @ a razdo de determinagdo ou de 
distingao do mesmo: mas a existéncia enquan- 
to determinada e distinta pressupde@ uma or 
dem @ uma distingao de esséncias; portanto etc. 
[...] Como no género se dd o supremo conside- 
rando-o precisamente sob o aspecto da essén- 
cia, assim s@ Jo géneros intermedidrios @ es- 
pécies @ diferencas, e se dd também o infimo, 
isto }, o singular sem alguma existéncia atual, 
aquilo que aparece evidentemente, pois “este 
homem” ndo inclui formalmente mais a existén- 
cia atual do que “o homem". 

4. €xponho aquilo que entendo por indi- 
viduagdo ou unidade numeral, ou seja, singular: 
néo entendo certamente a unidade indeter- 
minada, segundo a qual toda coisa em um 
espécie & dita una de numero, mas a unidad 
determinada como esta, d& modo que, assi 
como jd dissemos que & impossivel que o ind 
viduo se divida em partes quantitativas, @ s 
busca a razdo desta impossibilidade, tambe: 
digo que @ impossivel que o individuo ndo seja 
determinado com esta sinqularidade, @ se bus- 
ca a causa néo das singularidades em geral 
mas desta singularidade ceterminada em par. 
ticular, isto 6, determinada enquanto é cetermi- 
nadamente esta. Entendendo de tal modo a 
singularidade [demonstro que a substdancia 
material ndo @ individua ou singular pela quan- 
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tidade]: a substdncia existente em ato, nado 
mudaca por uma transformagdo substancial, nado 
pode mudar-se desta em néo-esta, pois tal sin- 
gularidade — conforme se disse — ndo pode 
se tornar outra @ outra na mesma substdncia 
permanecendo ela amesma, ndo mudada subs- 
tancialmente; mas a substdncia existente em 
ato, ndo intervindo nela alguma mutagdo subs- 
tancial ou ndo tendo mudado, pode sem con- 
tradigdo existir sob outra @ outra quantidade ~ 
qualquer acidente absolute: portanto, por ne- 
nhuma maneira similar & formalmente tal subs- 
tAncia determinada por esta singularidade [...]. 
5. [A substdncia material ndo @ esta @ 
individua pela matéria:] a matéria pertence a 
esséncia da substdncia composta, por exem- 
plo, do homem, @ tal composto néo ~@ precisa- 
mente a esséncia da forma. Portanto, como 
aquele composto ndo pode por si ser este [...] 
assim também nem a matéria — que @ parte 
daquele — pode ser por si esta, uma vez que 
© composto Ndo pode ser comum @ da mesma 
razdo em coisas diversas, sem que tudo aquilo 
que pertence a sua esséncia possa ser da mes- 
ma razdo com aquelas coisas. Aiém disso [...] a 
matéria 6 a mesma no gerado @ No corrompi- 
do, portanto tem as mesmas singularidades no 
gerado @ no corrupto. 

6. [Mue a substdncia material seja] in- 
dividua por uma entidade positiva por si, que 
determina a natureza 4 singularidade [...], pro- 
va-se@ assim: como a unidade em comum suce- 
de por si 4 entidade em comum, tamoém qual- 
quer unidade por si sucede a certa entidade: 
portanto, a unidade enquanto simples, como a 
unidade da indivisdo ({...], isto é, 4 qual repug- 
na uma divisdo em mais partes subjetivas, @ a 
qual repugna néo ser esta coisa determinada. 
se esta nos entes, como de resto isso supde 
cada uma das diversas opinides), sucede por 
si a certa entidade. Mas néo sucede por si 
entidade de natureza, pois dessa hdé uma uni- 
cade prépria @ real por si [...]; portanto, suce- 
de a outra entidade, esta sim, Ceterminante, @ 
esta entidade formard o uno por si com a enti- 
dade de natureza, pois o todo ao qual perten- 
ce esta unidade @ perfeito em si. Além disso, 
toda diferenga das coisas que diferem se reduz 
a algumas coisas inicialmente diversas, pois de 
outra forma néo haveria um termo fixo nas coi- 
sas que diferem; mas os individuos diferem pro- 
priamente, pois, embora havendo algo de idén- 
tico, so entes diversos; portanto, sua diferenga 
se reduz a algumas coisas que sdéo inicialmen- 
te diversas. Estas coisas inicialmente diversas 
nado sdo a natureza nesta coisa @ a natureza 
naquela coisa, porque ndo @ a mesma coisa 
aquela pela qual algumas coisas convém for- 
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malmente entre si ¢ aquela pela qual diferem 
realmente, embora urna mesma coisa possa ser 
realmente distinta e também realmente conve- 
niente. Com efeito, pouco importa ser distinto 
@ ser aquilo pelo qual alguma coisa primeira- 
mente @ distinta. Portanto, assim acontecerd 
com a unidade. Por isso, além da natureza 
neste @ naquele, hd algumas coisas inicialmen- 
te diversas pelas quais este e aquele primei- 
ramente diferem, @ precisamente uma coisa 
nesta coisa @ outra naquela; @ aquilo pelo qual 
as coisas diferem ndo podem ser negagdes 
[...], nem acidentes [...]: portanto, serdo algu- 
mas entidades positivas por si, que determi- 
nam a natureza [...]. 

7. €S@ perguntas qual @ a entidade indi- 
vidual da qual se depreende a diferenca indivi- 
dual — € talvez a matéria, ou a forma, ou o 
composto? — respondo: toda entidade 
quiditativa, tanto parcial como total, de qual- 
quer género, € por si indiferente, enquanto en- 
tidade quiditativa, a esta e aquela entidade, 
de modo que, enquanto entidade quiditativa, 
é naturalmente antecedente aquela entidade 
enquanto @ esta; @ enquanto @ antecedente 
naturalmente, como ndéo Ihe convém ser esta, 
também nédo lhe repugna segundo sua razdo o 











Sexta parte - A Escolastica no século décimo terceiro 


S@U OPOSto. € como o composto enquanto na- 
tureza ndo inclui sua entidade pela qual é For- 
malmente isto, assim também nem a matéria 
enquanto natureza inclui sua entidade pela qual 
é esta matéria, nem a forma enquanto nature- 
za inclui sua entidade. Portanto, esta entidade 
ndo 6 a matéria ou a forma ou o composto en- 
quanto cada um destes € natureza, mas 6 a 
Ultima realidade da entidade que @ matéria ou 
que & forma ou que @ composto, de modo que 
toda entidade comum @ todavia determindvel 
pode ainda ser distinta, pelo fato de ser uma 
coisa sd, em mais realidades formalmente dis- 
tintas, das quais esta ndéo é formalmente aque- 
la: @ esta & formalmente entidade singular, & 
aquela é@ formalmente entidade de natureza: 
nem podem estas duas realidades ser coisa & 
coisa, como o podem ser a realidade da qual 
se extrai o género @ a realidade da qual se 
extrai a diferenga (das quais deriva a realida- 
de especifica), mas sempre em uma mesma 
entidade, tanto parcial como total, sdo realida- 
des da mesma coisa, formalmente distintas. 











Jodo Duns Escoto, 

Ordinatio, sob a direcdo de C. Ballic, 
em Grande Antologia Filosdfica, 
Marzorati. 

















A ESCOLASTICA 
NO SECULO 
DECIMO QUARTO 


@ A ruptura do equilibrio entre razao e fé 


“Deus esta em todas as criaturas enquanto tém 
uma esséncia e, ao mesmo tempo, esta acima 
delas. E ele que esta em todas as criaturas 6 o 
mesmo que esta acima delas, uma vez que aquilo 
que é um em muitas coisas, deve necessariamen- 
te estar acima das coisas.” 


“Com isto nao tireide Deus o ser, mas o enobreci.” 


Mestre Eckhart 


Capitulo décimo sétimo 


Guilherme de Ockham, 
os Ockhamistas e a crise da Escolastica 


Capitulo décimo oitavo 


Ultimas figuras e fim do pensamento medieval 
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Capitulo décimo sétimo 


Guilherme de Ockham, 


os Ockhamistas 


ea crise da Escoldstica 


I. Guilherme de Ockham 


e As verdades de fé nao sao evidentes por si mesmas, nem 
sao demonstraveis e nem aparecem como provaveis: isso signi- 
fica que o ambito das verdades reveladas é estranho ao reino 
dos conhecimentos racionais. Em lugar dos vinculos impostos 
pela metafisica, Ockham (1280-1349) pde o principio da supre- 





Autonomia de fé 
e razdo 
>§3 


ma onipoténcia de Deus. Conseqtientemente, a ligagdo entre os entes individuais 
singulares — aos quais de fato se reduz o mundo — brota de um puro ato de 
vontade divina, sem que nenhuma forca metafisica seja necessaria. 


e A ciéncia se ocupa apenas dos entes individuais e nao 
dos universais; o primado do individuo implica o primado da 
experiéncia. 


© Oconhecimento se distingue em complexo (relativo a pro- 
posig¢des compostas de termos) e ndo-complexo (relativo aos ter- 
mos singulares); este por sua vez pode ser abstrativo e intuitivo; 
o intuitivo, enquanto capta a existéncia ou nao existéncia dos 
objetos, pode ser tanto sensive/ quanto intelectual. O abstrativo, 
depois, baseia-se sobre 0 intuitivo e pode significar conhecimento 


O conhecimento 
é do individual 
>§4 


Subdivisées 
do conhecimento 
>§5 


daquilo que é abstrato ou conhecimento que abstrai (que prescinde) de certas 


caracteristicas. 


e A realidade inteira é individual, razdo pela qual o uni- 
versal nado é real: ele 6 um termo de alcance apenas Idgico. Se 
toda realidade é singular, segue-se que os conhecimentos sdo 
singulares e os universais nado sao mais que sinais abreviativos 
para indicar a repetic¢ao de multiplos conhecimentos semelhan- 
tes, produzidos por objetos semelhantes. Esta 6 uma forma par- 
ticular de nominalismo. 


e O rigor que caracteriza nosso fildsofo no ambito da criti- 
ca ao conhecimento passou para a historia como “navalha de 
Ockham”: os entes nao se devem multiplicar se nado for neces- 
sario. Sob a lamina dessa navatha caem inumeraveis principios 


Os universais 
nao sdo mais 
que sinais 
abreviativos 
>§6 


A “navalha 
de Ockham” 
>»§7 


da metafisica classica e escolastica: o de substancia, de causa eficiente, de intelec- 


to possivel. 


e A prevaléncia dada ao individuo, tanto em ldgica como 
em metafisica, e também as teses nominalistas, permitem a 
Ockham separar a légica da realidade e elaborar nova ldgica, 
fundada sobre uma sintaxe mais rigorosa e sobre uma clareza 
maior na definigdo dos termos, em relacao a realidade designada. 


A nova Idgica 
~§8 
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A prova 

da existéncia 

de Deus baseada 
sobre causas 
conservantes 
>§9 


Sétima parte - A Escoldstica no sécule décimo quarto 


© No que se refere ao conhecimento de Deus, Ockham nega 
que se possa conhecer Deus intuitivamente e afirma que ne- 
nhuma das provas a posteriori precedentemente elaboradas 
seja convincente: neste caso, mais que falar de causas eficien- 
tes (que fazem as coisas ser ou nado ser), deveriamos falar de cau- 
sas conservantes (que conservam ou nao conservam), gracgas as 


quais é facil inferir, da existéncia em ato do mundo, a existén- 


cia de Deus. 


© O conhecimento que a razdo pode obter de Deus é de fato escasso, enquanto 

de outro porte é o que a fé consegue obter por meio da revelacao. Desse modo, por 
causa da manifesta incapacidade do pensamento de afirmar algo de significativo so- 
bre Deus, nao ha mais razdo de continuar na busca de uma cola- 


“Credo 
et intelligo” 
2>§9 


boracao entre fé e razdo; o equilibrio entre fé e razdo fora um dos 
principais problemas de todo o pensamento medieval. A sintese 
do pensamento de Ockham nao sera, portanto, nem intelligo ut 


credam, nem credo ut intelligam, mas credo et intelligo. 


e A convicgao da superioridade do individuo sobre o universal levou Ockham a 
redimensionar em ambito politico o poder temporal do Pontifice e a demitizar o 
carater sagrado do Império. Mas também o poder espiritual do 


Alguns temas 
inspiradores 
da Reforma 
> §10 


A situacaéo histérico-social 


do séc. XIV 





O Trezentos é 0 ultimo século da Idade 
Média. O séc. XII se conclui com a figura de 
Gregorio VII, cujo Dictatus papae é sem du- 
vida a magna carta do catolicismo romano 
e, a0 mesmo tempo, do papado politico e da 
concep¢ao teocratica. O século XIII abre-se 
com a triunfante teocracia de Inocéncio III, 
que leva a cabo o ideal do “dominio cristao 
do mundo”. Com ele, a Igreja romana alcan- 
¢a poder e prestigio, através da solucado auto- 
rizada dos conflitos politicos, da criagao de 
tribunais supremos e da exclusividade de seu 
magistério. O século XIV, por seu turno, abre- 
se com afirmagGes teocraticas e gestos deci- 
didos e de repercussao por parte de Bonifacio 
VIH, mas em contexto social e cultural ja 
pouco disposto a compartilhar tal politica. 

O perdao jubilar de 1300 — o primei- 
ro jubileu da hist6ria — foi o grande gesto 
de Bonifacio VIH, que quis assim celebrar a 
fungdo carismatica da Igreja e tentar des- 
pertar e, ao mesmo tempo, potencializar o 
anseio de salvacdo coletiva, que alimentara 


Pontifice deveria ser delimitado, porque a verdade ndo é sancio- 
nada nem pelo Papa, nem pelo Concilio, mas pela Igreja como 
comunidade livre dos fiéis, no decorrer de sua tradicdo historica; 
esta doutrina antecipa os temas inspiradores da Reforma. 





Bontficio VI & retratado no ato de proclamer o fubilen. 
A bula pontificia Una Sanetam de £302 
permanecerd a altuna tentativa da lyre catolica 
de afirmar o principio leocritica, 
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toda a expectativa escatolégica do séc. XIII, 
agrupando em torno das instituigées eclesias- 
ticas, além da alma popular, também 0 po- 
der temporal dos Estados. Na realidade, es- 
ses objetivos s6 foram alcangados de modo 
provis6rio, pela mudanga das exigéncias 
sociais, religiosas e culturais. Com efeito, o 
dissidio e a tensao religiosa do Duzentos, que 
se expressaram nas muitas formas de vida re- 
ligiosa, algumas perseguidas como heréticas, 
outras acolhidas e favorecidas, estavam se 
reduzindo, resolvendo-se em parte por uma 
espécie de afastamento dos ideais religiosos, 
que se revestiam agora de formas exaspera- 
das de ascetismo, da parte dos ideais de vida 
leiga. Estes ultimos, embora conservando 
intima religiosidade propria, foram se con- 
figurando na forma das novas exigéncias da 
vida social, tanto econémica como politica. 

Além disso, comecava a se afirmar uma 
ruptura radical entre a Igreja e os nascentes 
Estados nacionais, com tentativas de desfor- 
ra e predominancia de uma e de outra par- 
te. Nesse sentido, é significativo o conflito 
entre Bonifacio VIII e Filipe, o Belo. Porém, 
mais significativo ainda nesse sentido é 0 ca- 
tiveiro de Avignon, como também, mais tar- 
de, a facanha de Ludovico, o Bavaro, que, 
em 1326, recebeu a coroa imperial no Capi- 
tolio, nao mais na igreja e nao mais do papa. 
Como o papa Joao XXII nao quis reconhecer 
Ludovico como imperador, a dieta de Frank- 
furt, em 1338, proclamou a aprovagao pon- 
tificia como supérflua, assim como faria 
mais tarde Carlos IV, em 1356. A Alema- 
nha comegava a realizar no campo politico 
aquele afastamento da Igreja catélica que 
depois Lutero reforgaria e justificaria no cam- 
po doutrindrio. 

Esses conflitos constituiam os sinais do 
iminente crepusculo de uma politica e de 
uma concepgdo de poder. Os ideais e 0 po- 
der que se encarnavam nas duas figuras 
teocraticas, do pontifice romano e do impe- 
rador germanico, entraram em decadéncia 
na consciéncia dos mais atentos aos novos 
fendmenos sociais. Em conseqiiéncia do de- 
senvolvimento econdmico e, portanto, da 
ascensao da burguesia, os grandes Estados 
nacionais independentes, que consolidavam 
suas estruturas financeiras e seus instrumen- 
tos militares, tornavam-se os verdadeiros pro- 
tagonistas da historia européia. Apesar das 
disputas e lutas, Petrarca com toda razao 
define o Império como “vao nome sem su- 
jeito” ea Igreja, no “cativeiro de Avignon”, 
como um cémodo instrumento de poder nas 
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maos dos monarcas franceses. A época da 
teocracia secular e espiritual estava em via 
de extingao. 

Em contexto mais geral, com implica- 
¢Ges de carater socioecon6mico, mas com 
conotacoes de evidente anticlericalismo, de- 
vemos recordar trés revoltas populares: a 
Jacquerie, na Franga, a revolta dos peque- 
nos artesdos de Ciompi, na Toscana, e a re- 
volta dos Lollards, na Inglaterra. O objetivo 
leigo em relacao a Igreja era o de subtrair- 
lhe todo poder temporal e submeté-la 4 au- 
toridade do Estado no que se refere as ques- 
t6es mundanas. A salvacdo é fato interior e 
espiritual, ndo tendo necessidade de estru- 
tura de bens e poder, 0 que, ao contrario, 
constitui forte impedimento, posicionando-se 
em contraste com as orientacdes do Evan- 
gelho. Significativa dessa espiritualidade con- 
testataria popular foi a longa controvérsia que, 
nos séculos XIII e XIV, dividiu a ordem 
franciscana em relagao a questao da pobre- 
za. Para alguns, os chamados “espirituais”, 
a fidelidade a essa virtude devia ser rigoro- 
sa, enquanto, para outros, podia ser flexivel, 
porque se trataria de simples instrumento, 
sendo portanto adaptavel as circunstancias 
historicas da evangelizagao. Essa polémica, 
porém, nao se circunscrevia s6 4 ordem 
franciscana, atingindo também a [greja, con- 
vidada a livrar-se das vestes do poder e da 
riqueza. 

Do ponto de vista mais propriamente 
cultural, o Trezentos vive 4 sombra das va- 
rias condenacoes de que foi objeto, a partir 
de fins do Duzentos, o aristotelismo aver- 
roista e tomista, tanto em Paris como, sobre- 
tudo, em Oxford. As condenacées do bispo 
Estévao Tempier, de 1277, que nado tinham 
efeito fora da universidade e da diocese de 
Paris, seguiram-se no mesmo ano, em Ox- 
ford, por parte de Roberto Kilwardby, as 
proibigdes das teorias tomistas da geragao, 
da passividade da matéria, da introducao de 
novas formas no corpo humano apés a mor- 
te e da unidade da forma. Essas proibig6es 
foram reafirmadas e ampliadas em Oxford 
pelo franciscano John Peckham, em dezem- 
bro de 1284 e, depois, em abril de 1286. 

Se, além dessas condenac¢oes, recordar- 
mos as polémicas entre os seguidores de 
Boaventura e Tomas e, depois, entre os par- 
tiddrios de Escoto e Tomas, nao sera dificil 
perceber a queda da tensdo criadora que 
caracterizara o Duzentos e a crise em que se 
debatiam a razdo e a filosofia, antes consi- 
deradas subsidios necessarios 4 fé e agora 
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frequentemente transformadas em inuteis 
instrumentos de vas disputas. Alias, a duali- 
dade entre filosofia e teologia, acentuada por 
Escoto em total beneficio da segunda, no 
Trezentos se amplia ainda mais, em conso- 
nancia com o clima de crescente dissolugado 
da concepgao unitaria da sociedade huma- 
na, que se dividia sempre mais em temporal 
e espiritual — e, no que se refere ao espiri- 
tual, evidenciando queda do seu carater po- 
pular e coletivo, porque sempre mais inte- 
rior e individual. 


en Guilherme de Ockham: 


a figura eas obras 


A figura que mais do que qualquer ou- 
tra representa as miltiplas instancias com 
que se encerra a Idade Média e se abre o 
século XIV é o franciscano Guilherme de 
Ockham. Conhecido como “o principe dos 
nominalistas”, no passado ele era lembra- 
do o mais das vezes como tedrico de vas su- 
tilezas, privadas de qualquer contato coma 
realidade. Logo, porém, sua originalidade 
emergiu novamente nas varias vertentes do 
saber ldgico, cientifico, filosdfico e teolégi- 
co. Além de suas contribuic6es ldgicas, tam- 
bém se destacam suas teorias fisicas e, so- 
bretudo, a concepgao do conhecimento 
fisico de natureza especificamente empirica, 
bem como a separacao entre a filosofia e a 
teologia; no campo politico-religioso, a au- 
tonomia do aspecto temporal em relagdo ao 
espiritual, com suas conseqiiéncias politicas 
e institucionais. O espirito “laico”, mas nado 

“laicista”, se inicia com ele, porque, com 
sua doutrina e sua vida, ele encarna a inci- 
piente afirmagdo dos ideais de dignidade de 
cada homem, do poder criador do indivi- 
duo e da cultura em expansdo, livre de cen- 
suras, idéias que a nova época do Renasci- 
mento desenvolvera. 

Nascido no condado de Surrey, na al- 
deia de Ockham, a vinte milhas de Londres, 
pelo ano de 1280, Guilherme ingressou na 
ordem franciscana com pouco mais de vin- 
te anos de idade. Realizou seus estudos uni- 
versitarios em Oxford, onde comentou as 
Sentencas de Pedro Lombardo, conseguin- 
do o titulo de Baccalaureus sententiarum em 
1318. Entre 1317 e 1324, escreveu a Lectura 
libri sententiarum, a Expositio aurea ea Ex- 
positio super physicam, como também a Or- 





Sétima parte-A Escoldstica no século décimo quarto 


dinatio e os Quodlibetales. Em 1324, Ockham 
transferiu-se para o convento franciscano de 
Avignon, onde o papa Jodo XXII 0 convo- 
cou para responder a acusacdo de heresia. 
Com efeito, o ex-chanceler da Universidade 
de Oxford redigira longa lista de pontos 
extraidos dos escritos de Ockham, conside- 
rados suspeitos de heresia. Depois de trés 
anos de estudo, a comissao nomeada pelo pa- 
pa para examinar os escritos condenou sete 
pontos como heréticos, trinta e sete como 
falsos e quatro como temerarios. Nesse pe- 
riodo Ockham concluiu suas obras maio- 
res, a Summa logicae e 0 Tractatus de sa- 
cramentis. 

Nesse meio tempo, sua posi¢ao se agra- 
vara ainda mais, porque na polémica surgida 
no interior da ordem franciscana, sobre o 
problema da pobreza, Guilherme se alinha- 
ra com a ala intransigente, que rejeitava as- 
peramente a orientagdo moderada do papa. 
Assim, prevendo severas sancGes, em maio 
de 1328, Guilherme foge de Avignon e se 


Fast 


is 


Ockham (far 1280-1349) 

cum preciosa tlustnigia 

consertuada em boudres, 

catmanuserite da British Museum, 

boo pensador mats suficatio da bscokisttea tarda. 
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abriga junto a Ludovico, o Bavaro, em Pisa, 
ao qual parece ter dito: Tu defendes me gla- 
dio, ego defendam te calamo. Seguindo o 
imperador, estabeleceu-se depois em Muni- 
que da Baviera, onde morreria em 1349, 
vitima de epidemia de célera. 

Durante esse periodo, no qual nao es- 
creveu mais sobre filosofia, produziu muitas 
obras polémicas de tema politico-religioso. 
Recordemos 0 Opus nonaginta dierum eo Com- 
pendium errorum papae Johannis XXII, 
onde defende um conceito rigoroso de po- 
breza contra a postura conciliatoria do Pon- 
tifice; o Breviloquium de potestate papae e 
o Dialogus (originalmente em trés partes, 
mas que chegou até nds incompleto), onde 
fala da possibilidade de depor o Papa no ca- 
so de ele tornar-se herético e das relag6es en- 
tre o Papa, o Concilio e o Imperador. Além 
disso, também o Tractatus de jurisdictione 
in causis matrimonialibus e 0 De imperato- 
rum et pontificum potestate. 


pBus Independéncia da fé 


BOT 


em velacGo a razaGo 


Mais do que ninguém, Ockham tinha 
consciéncia da fragilidade teérica da harmo- 
nia entre razao e fé, bem como do carater 
subsidiario da filosofia em relagdo a teolo- 
gia. As tentativas de Tomas, Boaventura e 
Escoto no sentido de mediar a relagdo entre 
razao e fé com elementos aristotélicos ou 
agostinianos, através da elaboracdo de com- 
plexas construg6es metafisicas e gnosiold- 
gicas, pareciam-lhe inuteis e danosas. O pla- 
no do saber racional, baseado na clareza e 
evidéncia légica, e o plano da doutrina teo- 
légica, orientado pela moral e baseado na lu- 
minosa certeza da fé, sao planos assimétri- 
cos. Nao se trata apenas de distingdo, mas 
de separacao. Escreve Ockham na Lectura 
sententiarum: “Os artigos de fé nado sao prin- 
cipios de demonstragao nem conclusGes, e 
nem mesmo provaveis, ja que parecem fal- 
sos para todos, ou para a maioria ou para 
os sabios, entendendo por sabios os que se 
entregam a4 razao natural, ja que so de tal 
modo se entende o sabio na ciéncia e na fi- 
losofia” 

As verdades de fé nado sao evidentes por 
si mesmas, como os principios da demons- 
tracdo; ndo sdo demonstraveis, como as con- 
clus6es da prépria demonstragdo; nao sao 
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provaveis, porque parecem falsas para os 
que se servem da razdo natural. O ambito 
das verdades reveladas é radicalmente sub- 
traido ao reino do conhecimento racional. 
A filosofia nao é serva da teologia, que nao 
é mais considerada ciéncia, mas sim um 
complexo de proposig6es mantidas em vin- 
culacgao nao pela coeréncia racional, e sim pe- 
la forca de coesdo da fé. 

Nesse contexto e em tal diregao, Ockham 
transformou outra verdade crista, a supre- 
ma onipoténcia de Deus, em instrumento de 
dissolucdo das metafisicas do cosmo que se 
haviam cristalizado nas filosofias ocidentais 
de inspirag4o aristotélica e neoplatonizante. 
Se a onipoténcia de Deus é ilimitada e o 
mundo é obra contingente de sua liberdade 
criadora, entao, diz Ockham, nao ha nenhu- 
ma vinculagdo entre Deus onipotente e a 
multiplicidade dos individuos finitos, singu- 
larmente, além do lago que brota de puro 
ato de vontade criadora da parte de Deus e, 
portanto, nao tematizavel por nos, mas co- 
nhecido apenas por sua sabedoria infinita. 

Entdo, 0 que sao os sistemas de exem- 
plares ideais, de formas platénicas ou de 
esséncias universais, propostos por Agosti- 
nho, Boaventura e Escoto como intermedia- 
rios entre o Logos divino e a grande multi- 
plicidade das criaturas, sendo residuos de 
razao soberba e paga? 

O mesmo se diga das doutrinas da ana- 
logia, das causas e, antes, da metafisica do 
ser de Tomas de Aquino, que instituem re- 
lagGes reais ou de alguma continuidade en- 
tre a onipoténcia de Deus e a contingéncia 
das criaturas. Essas metafisicas pertencem 
a um reino que esta a meio caminho entre a 
fé e a razdo, incapaz de alimentar uma e 
sustentar a outra. 


ahs O empirismo 


eo primado do individuo 


A clara distingao entre Deus onipoten- 
te e a multiplicidade dos individuos, sem 
nenhum laco além do que pode ser identi- 
ficado com o puro ato da vontade divina 
criadora, racionalmente indecifravel, é tao 
clara a ponto de induzir Ockham a conce- 
ber o mundo como conjunto de elementos 
individuais, sem nenhum laco verdadeiro 
entre si e nao ordenaveis em termos de na- 
tureza ou de esséncia. A exaltagao do indi- 
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viduo é tal que Ockham nega até mesmo a 
distincdo interna entre matéria e forma no 
individuo, distingdo que, se fosse real, com- 
prometeria a unidade e a existéncia do indi- 
viduo. 

Eis, entao, as duas conseqiiéncias fun- 
damentais do primado absoluto do indivi- 
duo. Antes de mais nada, em contraste com 
as concep¢oes aristotélicas e tomistas, segun- 
do as quais o verdadeiro saber tem como 
objeto o universal, Ockham considera que 
o objeto préprio da ciéncia é constituido 
pelo objeto individual. A segunda é que todo 
o sistema de causas necessarias e ordena- 
das, que constituiam a estrutura do cosmo 
plat6nico e aristotélico, cede seu lugar a um 
universo fragmentado em inumeros indivi- 
duos isolados, absolutamente contingentes 
porque dependentes da livre escolha divina. 
Nesse contexto, pode-se compreender a 
irrelevancia dos conceitos de ato e potén- 
cia, bem como de matéria e forma, nos quais 
baseava-se ha mais de um século a proble- 
matica metafisica e gnosiolégica ocidental. 


pon Conhecimento intuitivo 


alti 


e conhecimento abstrato 


O primado do individuo leva ao prima- 
do da experiéncia, na qual se baseia 0 conhe- 
cimento. A esse respeito, € necessario distin- 
guir entre conhecimento ndao-complexo, 
relativo aos termos singulares e aos objetos 
que eles designam, e conhecimento comple- 
xo, relativo as proposigGes resultantes, com- 
postas de termos. A evidéncia de uma pro- 
posigao deriva da evidéncia dos termos que 
a comp6em. Nao havendo esta, nao pode ha- 
ver aquela. 

Dai a importancia do conhecimento 
nao-complexo, que pode ser intuitivo e 
abstrativo. 

O conhecimento intuitivo se refere a exis- 
téncia de um ser concreto e por isso move-se na 
esfera da contingéncia, porque atesta a exis- 
téncia ou nado de uma realidade. A importan- 
cia do conhecimento intuitivo consiste antes 
de mais nada no fato de que € 0 conhecimen- 
to fundamental, sem o qual os outros tipos 
de conhecimento nao seriam possiveis. Com 
o conhecimento intuitivo chegamos a saber se 
uma coisa existe ou ndo existe, € assim o inte- 
lecto julga de modo imediato sobre a reali- 
dade ou irrealidade de qualquer coisa. 


Sétima parte - A Escoldstica no século décimo quarto 


O conhecimento intuitivo perfeito se 
tem quando o objeto, por exemplo, da arte 
ou da ciéncia, é uma realidade presente; ele 
é, ao contrario, imperfeito, quando se refe- 
re a qualquer realidade do passado. 

O conhecimento intuitivo pode ser tan- 
to sensivel (conhecer esta mesa) como intelec- 
tual, enquanto o intelecto conhece também 
seus proprios atos e os movimentos da alma, 
como o amor, a dor ou 0 prazer. Portanto, o 
empirismo de Ockham é sem duvida radi- 
cal, mas absolutamente n4o sensistico. 

O conhecimento abstrativo deriva do 
conhecimento intuitivo e pode ser entendi- 
do de dois modos: de um lado, quando se 
refere a algo abstraido de muitos singula- 
res; por outro lado, enquanto faz abstracado 
da existéncia e ndo-existéncia das coisas con- 
tingentes. 

Conseqiientemente, 0 objeto de ambos 
os conhecimentos é idéntico, mas captado sob 
aspectos diversos: 0 intuitivo capta a exis- 
téncia ou a inexisténcia de uma realidade, 
ao passo que o abstrativo prescinde desses 
dados. Os dois conhecimentos sdo intrinse- 
camente distintos porque cada qual tem o 
seu proprio ser: 0 primeiro diz respeito a 
juizos de existéncia, o segundo nao; 0 pri- 
meiro esta ligado a existéncia ou nado de uma 
coisa (por exemplo, este livro sobre a mesa), 
o segundo prescinde disso; 0 primeiro é cau- 
sado pelo objeto presente, o segundo o pres- 
supoe e € posterior a sua apreensao; 0 pri- 
meiro trata de verdades contingentes, o 
segundo de verdades necessarias e univer- 
sais. Mas em que sentido o conhecimento 
abstrato persegue verdades necessarias e uni- 
versais? 


sO O universal e o nominalismo 


Em muitas oportunidades e sem vaci- 
lagdes, Ockham afirmou que 0 universal nao 
é real. A realidade do universal, portanto, é 
contraditéria, devendo ser total e radicalmen- 
te excluida. A realidade é essencialmente in- 
dividual. Os universais sao nomes, nado uma 
realidade, nem algo com fundamento na rea- 
lidade. A realidade, portanto, é essencialmen- 
te individual. 

Dessa forma cai por terra o problema 
do principio de individuagao, que tanto preo- 
cupara a mente dos classicos, porque se con- 
sidera infundada a passagem da natureza es- 
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pecifica ou esséncia universal ao individuo sin- 
gular. Mas, juntamente com esse problema, 
cai por terra também o problema da abstragao 
como tematizagdo da esséncia especifica. 

Como ficam entdo o conhecimento abs- 
trativo e o carater universal de suas proposi- 
¢6es? Se ele ndo é real nem tem fundamento 
na realidade, é licito falar ainda de univer- 
sal? Os universais nao sao res existentes fora 
da alma, nas coisas ou entes das coisas. Eles 
sdo simplesmente formas verbais por meio das 
quais a mente humana estabelece uma série 
de relagdes de exclusiva dimensao ldgica. O 
que é entao o conhecimento abstrativo? E si- 
nénimo do conhecimento extraido de mui- 
tos objetos individuais (Cognitio abstractiva 
non est aliud quam cognitio alicuius univer- 
salis abstrabibilis a multis). Se cada realida- 
de singular provoca um conhecimento tam- 
bém singular, a repetigdo de muitos atos de 
conhecimento relativos a coisas semelhan- 
tes entre si gera no intelecto conceitos que 
nao significam uma coisa singular, mas uma 
multiplicidade de coisas semelhantes entre 
si. Como sinais abreviatorios de coisas se- 
melhantes, tais conceitos sao chamados uni- 
versais, nao representando, portanto, nada 
mais que a reacgdo do intelecto a presenga 
de realidades semelhantes. Assim, se o nome 
“Sdécrates” se refere a determinada pessoa, 
o nome “homem” é mais genérico e abstra- 

0, porque se refere a todos os individuos 
que podem ser indicados pela forma geral e 
abreviatoria tipica daquele conceito, que por 
isso € chamado de universal. 

Mas, se nado existe uma natureza co- 
mum nem se pode considerar real 0 univer- 
sal, como fica entao a ciéncia que, segundo 
os aristotélicos ¢ os agostinianos, nao tem 
por objeto o singular, mas sim o universal? 
Naturalmente, as premissas de Ockham ex- 
cluem um sistema de leis universais e, mais 
ainda, uma estrutura hierarquica e sistema- 
tica do universo. Mas sera que a queda des- 
sa construgdo metafisica prejudica todo sa- 
ber? Segundo o principe dos nominalistas, 
tal tipo de saber metafisico cristaliza dano- 
samente o saber. Para ele, é suficiente um 
tipo de conhecimento provavel, que, basean- 
do-se em repetidas experiéncias, permite 
prever que 0 que aconteceu no passado tem 
alto grau de possibilidade de acontecer tam- 
bém no futuro. Abandonando, portanto, a 
confianga aristotélica e tomista nas de- 
monstrac6es metafisico-fisicas, ele teoriza 
certo grau de probabilidade derivada da 
pesquisa e, ao mesmo tempo, a estimula em 
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um universo de coisas individuais e multi- 
plas, nao correlatas por nexos imutaveis e 
necessarios. 





A “navalha de Ockham” 


ea dissolucdo 





da metafisica tradicional 


Nesse contexto de extrema fidelidade 
ao individual nao é€ dificil captar as impli- 
cagoes do preceito metodologico, simples na 
enunciagao, mas fecundo em conseqiiéncias, 
assim formulado: “Nao se deve multiplicar 
os entes se nao for necessario” (Entia non sunt 
multiplicanda praeter necessitatem). Conhe- 
cido como a “navalha de Ockham”, esse ca- 
non tornou-se arma critica contra 0 plato- 
nismo das esséncias e contra os aspectos do 
aristotelismo em que se percebe mais a pre- 
senca de elementos plat6nicos. Em rapida 
seqiléncia, vejamos como, na filosofia de 
Ockham, caem por terra os pilares da meta- 
fisica e da gnosiologia tradicional. 

Antes de mais nada, é fundamental a 
rejecigdo da metafisica do ser analdgico de 
Tomas e do ser univoco de Escoto, em nome 
do unico lago entre finito e infinito, consti- 
tuido pelo puro ato da vontade criadora de 
Deus, ato que nao é passivel de nenhuma 
tematizagao racional. 

Juntamente com o conceito metafisico 
de ser analégico, cai também o conceito de 
substancia. N6és s6 conhecemos das coisas as 
qualidades ou os acidentes que a experién- 
cia revela. O conceito de substancia repre- 
senta apenas uma realidade desconhecida, 
arbitrariamente enunciada como conhecida. 
Nenhum motivo milita em favor de tal enti- 
dade, cuja admissao viola o principio da 
economia da razao. 

O mesmo se diga da nogao metafisica 
de causa eficiente. Aquilo que é cognoscivel 
empiricamente é a diversidade entre causa e 
efeito, ainda que no constante suceder-se 
deste Aquela. E possivel enunciar as leis que 
regulam o decurso dos fendmenos, mas nao 
um pretenso vinculo metafisico e, portanto, 
necessario entre causa e efeito. E o que se 
diz da causa eficiente vale também para a 
causa final. Quem afirma que ela atua en- 
quanto querida e desejada fala metaforica- 
mente, porque o desejo ¢ o amor nao impli- 
cam acao efetiva. Ademais, nao é possivel 
demonstrar que um evento qualquer tenha 
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causa final. Nao tem sentido dizer que 0 fogo 
queima em fungdo de um fim, uma vez que 
nao € necessario postular um fim para que 
se tenha tal efeito. 

No que se refere 4 gnosiologia, com 
suas implicag6es metafisicas, o discurso é 
mais simples. Diante do tema de se é ou nao 
necessario distinguir o intelecto agente do 
intelecto possivel, tao debatido entre aristo- 
télicos e averroistas e aristotélicos-tomistas, 
Ockham afirma que essa é uma questao ocio- 
sa. Ele nao apenas nega essa distingao como 
supérflua, mas afirma com decisdo a unida- 
de do ato cognoscitivo e a individualidade 
do intelecto que o realiza. A suposta neces- 
sidade de categorias e de principios univer- 
sais, que levara a distingao entre intelecto 
agente e intelecto possivel, é considerada ar- 
tificiosa e completamente inutil para a con- 
cretizacao efetiva do conhecimento. Se o 
conjunto das operacGes cognoscitivas é uni- 
co, também unico deve ser o intelecto que o 
realiza. Se nem a memoria nem o conheci- 
mento conceitual devem nos afastar do con- 
tato imediato com o mundo empirico, entao 
todo recurso a entidades mais complicadas 
e mediadoras deve ser rejeitado como su- 
pérfluo. 

O mesmo se pode dizer das species 
como imagens intermediarias entre nds e os 
objetos. Elas sao inuteis para explicar a per- 
cepcao dos objetos. Com efeito, o valor cog- 
noscitivo da espécie é nulo, porque, se o 
objeto nao fosse captado imediatamente, a 
espécie nao poderia torna-lo conhecido e, 
se o objeto esta presente, entdo ela se torna 
supérflua. 

Tal sequéncia de criticas 4 construgdo 
metafisica e gnosiol6gica com a qual Ock- 
ham se defronta nos sugere duas observagoes. 
Antes de mais nada, a “navalha de Ockham” 
abre caminho para um tipo de considera- 
¢ao “econdmica” da razao, que tende a ex- 





@ Navalha de Ockham. Com esta me- 
tafora Ockham quer exprimir um 
principio antiplaténico, segundo o 
qual nado é necessario multiplicar os 
entes e construir um mundo ideal de 
esséncias: de fato, nao é preciso ir 
além dos individuos. 


£ 
i 
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cluir do mundo e da ciéncia os entes e con- 
ceitos supérfluos, a comegar pelos entes e 
conceitos metafisicos, que imobilizam a rea- 
lidade e a ciéncia, configurando-se como 
norma metodolégica que mais tarde seria 
definida como rejeicao das “hipdteses ad 
hoc”. Por outro lado, tal critica parte do pres- 
suposto de que nao é necessario admitir 
nada fora dos individuos, bem como, por 
fim, de que o conhecimento fundamental é 
o conhecimento empirico. 


8 ZA nova ldgica 





Nesse quadro de uma linha essencial- 
mente critica 4 construcdo metafisica tra- 
dicional, como se configura a légica, cujas 
regras devem ser respeitadas por qualquer 
discurso cientifico? O objetivo que o francis- 
cano inglés se prop6e € o de libertar nosso 
pensamento da facil confusdo entre entida- 
des lingiiisticas e entidades reais, entre os 
elementos do discurso e os elementos da rea- 
lidade. 

Substancialmente, o que Ockham 
defende é que nao devemos atribuir aos si- 
nais, necessarios para descrever e comuni- 
car, nenhuma outra fungdo sendo a de repre- 
sentagao ou simbolo, cujo significado esta 
em assinalar ou indicar realidades diversas 
deles. 

E, portanto, evidente a intengao de 
Ockham de dar a logica estatuto aut6nomo 
e mais rigoroso que 0 dado por seus ante- 
cessores. O importante a destacar € a cons- 
tante negacdo de qualquer objetividade aos 
termos, no sentido de que sua fungao é sem- 
pre a de indicar algo diverso de si mesmos. 
Trata-se de separacao radical entre logica e 
realidade, entre termos e res, entre plano con- 
ceitual e plano real. 

E qual seria a fecundidade dessa dis- 
tingao? 

Em primeiro lugar, a separagao clara 
entre ldgica e realidade permite a Ockham 
tratar os termos como se fossem puros sim- 
bolos e relaciona-los entre si sem se ocupar 
da realidade designada. Desse modo, ele se 
posiciona em condigdes de oferecer uma 
impecavel teoria da demonstrac¢ao légica, 
evidente e rigorosa em si mesma, porque 
constituida por puros simbolos. A luz dos 
resultados a que chegou a moderna légica 
simbolica, sobretudo com a distingdo entre 
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“sintatica” e “semantica”, é facil perceber 
a genialidade dessa intuicao. 

Depois, 0 convite a precisarmos de que 
modo nos servimos de certos termos e, por- 
tanto, das proposi¢6es, nao consideradas em 
si mesmas, mas sim em relagdo com a reali- 
dade que designam, nos mostra que Ockham 
da forte impulso a tradicao experimental 
como meio para controlar a nossa referén- 
cia a realidade. 

O conjunto revela tanto o rigor da lin- 
guagem como 0 rigor do discurso cientifi- 
co. Com efeito, a validade de uma ou mais 
proposigdes baseia-se no pressuposto de 
que sujeito e predicado nao significam coi- 
sas diferentes entre siem um contexto equi- 
voco, mas sim indicam claramente a reali- 
dade designada. A fidelidade a suposi¢gado 
légica, em suas varias formas, induz a des- 
cartar expressoes aproximativas e indicar 
com precisao aquilo de que se esta falan- 
do, evitando assim danosas obstruc6es lin- 
guisticas. Em suma, trata-se de construgdo 
l6gica que pde ordem no pensamento, traz 
clareza a linguagem e exige realismo no 
saber. 





9, O problema 


da existéncia de Deus 





No contexto das exigéncias légicas, 
bem como da teoria do conhecimento, deve- 
se dizer que Ockham exclui toda intuigdo 
de Deus e, no que se refere ao conhecimen- 
to abstrativo (que parte dos entes do mun- 
do), ele destaca toda a incerteza deste. Fa- 
lando da possibilidade de conhecimento 
intuitivo de Deus, ainda na Lectura senten- 
tiarum, afirma com muita decisao que nao 
€ possivel ao homem conhecer Deus intuiti- 
vamente por via puramente natural. Quan- 
to ao conhecimento a posteriori, ele critica 
as provas de Tomas e de Escoto, persuadi- 
do de que nenhuma delas é de fato satisfa- 
toria. 

Fazendo cair a metafisica do ser, cle 
considera que, mais do que em causas “efi- 
cientes”, é Preciso se basear nas causas “con- 
servantes” , ou Seja, sobre as causas que man- 
tém as coisas em seu ser, as quais levam a 
Deus justamente como primeira e suprema 
causa conservante. 

A razao pela qual Ockham prefere es- 
se tipo de argumentagdao parece ser a se- 
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guinte: a realidade da causa conservante é 
tal no ato em que expressa a poténcia que 
faz ser e nao ser, que conserva e nao con- 
serva; por isso, a certeza de sua existéncia 
esta ligada a existéncia em ato do mundo, 
que necessita a cada instante ser mantido 
no ser. 

Se o Aambito da raz4o humana € tao res- 
trito no que se refere a Deus, pode-se entao 
compreender que o ambito da fé torna-se 
mais amplo, ja que esse é o Ambito das ver- 
dades conhecidas por meio da Revelagao, a 
partir do Deus superiormente bom ao Deus 
uno e trino, simples e absolutamente per- 
feito. Pois bem, também a proposito dessas 
verdades teol6gicas a razdo humana deve 
abandonar a mania de argumentar, de de- 
monstrar ou de explicitar. A razao nao tem 
nenhuma fungdo de relevo nesse ambito, 
mas nao porque as verdades teoldgicas se- 
jam todas e somente de indole pratica e nao 
cognoscitiva. Com efeito, ha afirmagées de 
carater especulativo, como “Deus criou o 
mundo”, “Deus é uno e trino” etc. Entre- 
tanto, o lado especulativo dessas verdades é 
tal pela natureza especifica de suas afirma- 
¢6es, que ndo tém atinéncia com a praxis, 
sendo, portanto, chamadas especulativas, ¢ 
nao porque o seu contetdo constitua uma 
forma de saber certo e demonstrado pela 
razao. No que se refere a Deus, a razdo tem 
papel irrelevante, superada pela intensa lu- 
minosidade da fé. 

Juntamente com a construgdo metafi- 
sica da escolastica, Ockham obviamente 
derruba também toda uma série de pre- 
tensoes da razao. Para ele, a verdadeira 
fungao do tedlogo nao é a de demonstrar 
pela razao as verdades aceitas por fé, mas 
sim, da altura daquelas verdades, demons- 
trar a insuficiéncia da razao. Desse modo, 
Ockham pensa instituir um conceito de ra- 
z40 mais rigoroso, reduzindo-a aos seus 
legitimos limites, ao mesmo tempo em 
que salvaguarda a especificidade e a alteri- 
dade (em relacado a razao) das verdades 
de fé. 

Os ditames da fé estado presentes como 
puros “dados” da Revelacao na sua beleza 
original, sem os ouropéis da razdo. Sua acei- 
tacao deve-se exclusivamente ao dom da 
fé. A fé é o fundamento da vida religiosa, 
assim como o é da verdade crista. Enquan- 
to o esforco da escolastica moveu-se na di- 
recao da conciliacdo entre fé e razao, com 
mediacgoes e construcoes de diversas dimen- 
s6es, 0 esforco de Ockham se orienta no 
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sentido de derrubar tais mediag6es, apre- 
sentando como separados, mas com todo 
0 seu peso, oO universo da natureza eo uni- 
verso da fé. Nao mais intelligo ut credam, 
nem mais credo ut intelligam, e sim credo 
et intelligo. 


10. Contra a teocracia, 


a favor do pluralismo 


Ockham foi um dos mais inteligentes 
intérpretes da decadéncia, na consciéncia co- 
letiva, dos ideais e dos poderes universais 
encarnados pelas duas figuras teocraticas: 
o imperador e 0 pontifice romano. A defesa 
intransigente do “individuo” como unica 
realidade concreta, a tendéncia de basear 
o valor do conhecimento na experiéncia di- 
reta e imediata, bem como a separacao 
programatica entre a experiéncia religiosa 
e o saber racional e, portanto, entre fé e 
razao, nao podiam deixar de conduzi-lo a 
defesa da autonomia do poder civil em re- 
lagdo ao poder espiritual e, portanto, a exi- 
géncia de profunda transformagao da es- 
trutura e do espirito da Igreja. Trata-se de 
projeto que, pelo que se pode ver a partir 
destes Ultimos elementos, atinge todos os 
fundamentos da cultura medieval, lancan- 
do os pressupostos da cultura humanista- 
renascentista. 

Envolvido no conflito entre o papado e 
o império, Ockham pretende redimensionar 
o poder do pontifice e demitizar o carater 
sagrado do império, interessado mais no 
primeiro do que no segundo. 

Se o papa tivesse recebido de Cristo tal 
plenitude de poderes e se comportasse em 
conseqiiéncia, submeteria a si todos os cris- 
taos. Teriamos entao uma escravidao pior do 
que a antiga, porque diria respeito a todos 
os homens. Trata-se entao de uma tese nao 
apenas contraria ao Evangelho, mas tam- 
bém as exigéncias fundamentais da convi- 
véncia humana. 

Na realidade, seu poder é limitado. O 
papa é ministrator, nado dominator; deve ser- 
Vir, Nao sujeitar. Seu poder foi instituido em 
beneficio dos suditos e nado para que lhes 
fosse retirada aquela liberdade que esta na 
base do ensinamento de Cristo. E tal poder 
nao cabe ao papa, nem ao Concilio, porque 
ambos sao faliveis. Nao é 0 papa, nem o 
Concilio, e sim a Igreja, como comunidade 
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livre de fiéis, que, no curso de sua tradigdo 
hist6rica, sanciona as verdades que consti- 
tuem sua vida e seu fundamento. A que se- 
ria reduzida a presenca do Espirito Santo 
na comunidade dos fiéis se a fungao de san- 
cionar leis ou impor verdades coubesse ao 
papa e ao Concilio? A teocracia e a aristo- 
cracia ndo tém lugar na Igreja. E preciso 
abrir espaco para os fiéis, para todos os fiéis, 
membros efetivos da Igreja, cuja comuni- 
dade é a unica a qual compete a infalibili- 
dade. 

Podemos perceber ai a aspiracao 4 re- 
forma, que se acentuaria ainda mais no sé- 
culo seguinte, até desembocar na distante 
Reforma protestante. Os germes foram lan- 
gados, mas seu florescimento nao é preludio 
ao retorno a unidade medieval, e sim 4 afir- 
magao daquele pluralismo que, primeiro 
com Wyclif e depois com Lutero, tornar-se- 
ia divisdo e dispersao. 

A época da unidade e da harmonia en- 
trou em ocaso. A acentuacdo do individuo 
— no interior da Igreja, na ordem fran- 
ciscana e também na sociedade civil — leva 
ao nascimento do direito subjetivo e, por- 
tanto, a nocdo moderna de liberdade indi- 
vidual e de sua autonomia, tendo por resul- 
tado o nascimento da ciéncia do direito civil, 
como também do direito eclesiastico. 

Tais sao as conseqiiéncias ultimas da 
tese fundamental da separagao entre razdo 
e fé, entre a ordem espiritual e a ordem mun- 
dana, resultando sobretudo no primado do 
individuo sobre qualquer universal. 

Com Ockham, a escolastica chega ao 
fim. No Trezentos, depois dele, nao surgem 
mais grandes personalidades nem grandes 
sistemas. Nascem as escolas, o Tomismo, 
o Escotismo e o Ockhamismo que lutam en- 
tre si, repensando e freqiientemente pole- 
mizando sobre as afirmag6es de seus res- 
pectivos mestres. Diante do Tomismo e do 
Escotismo, que representavam a via antiqua, 
o Ockhamismo se imp6e como a via moder- 
na, enquanto é programaticamente critico 
em relacdo 4 tradigado escolastica. Apesar 
das proibig6es e condenagées, tal orienta- 
¢ao vai corroendo lentamente os antigos 
sistemas e fazendo emergir instancias e prin- 
cipios que lentamente se reuniriam em nova 
visao de mundo. Em 25 de setembro de 1339, 
a leitura de Ockham é proibida em Paris, 
proibicao reafirmada em 29 de dezembro 
de 1340 no que se refere as suas teses prin- 
cipais. Apesar disso 0 Ockhamismo con- 
quista terreno nas maiores universidades, 
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com homens dedicados a mostrar a incon- 
sisténcia da cosmologia aristotélica, como 
Jodo Buridan (1290-1358) e Nicolau de 
Oresme (falecido em 1382), a mostrar a 
inconciliabilidade da fé com a razio em 
nome de um conceito de ciéncia mais rigo- 
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roso, como Nicolau de Autrecourt (1350) 
e o proprio Jodo Buridan e, por fim, a de- 
fender a necessidade de reforma radical da 
Igreja, como o inglés Jodo Wyclif (em tor- 
no de 1328-1384) e o boémio Joao Huss 
(1369-1415). 
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e CONHECIMENTO 


“a navalha” is 
/ entia non sunt multiplicanda praeter necessitatem. 
" E o critério do conhecimento. N 
i Depois da sua aplicagao, \ 
cai o conceito de substancia | 

(nds conhecemos as qualidades e nao a substancia), | 

a causa eficiente e a causa final. | 

Por conseguinte, também o universal nao é real; / 

\ mas sinal abreviativo de coisas semelhantes: / 
nominalismo ; 


O conhecimento “ 
* se distingue em: 


wet : “ 


E ee 
complexo 


/ nao-complexo a 
\ quando se baseia 
quando se baseia | \ 

\ sobre um complexo de elementos / 


_ sobre elementos simples 
; .. 


Pe, 


eae 


/ intuitivo 


: i 
sensivel lat ve at 


9 eset an 
(diz se uma coisa existe | _ 
2 ou ndo) rae abstrativo 
ERY A Seow tee | prescinde da existéncia 
\ oundodeumacoisa _/ 
y\ 


: ae \ 
i inteligivel 
P no sentido 


de abstrair 
dos singulares / 


he y 
- 
perfeito : no sentido 
(do presente) / de fazer abstragao 
; da existéncia ; 
y ou nao 
F das coisas 
imperfeito ; 
(do passado) 
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ea ciéncia dos Ockhamistas 


e Ockham e seus discipulos, além das teses de carater filoséfico, elaboraram 
também novo modo de pesquisa cientifica, baseado sobre o conhecimento expe- 
rimental. Isso deslocou a atengdo do problema metafisico so- 


bre o que sdo os fendmenos, para o problema fisico de como 
eles se verificam, e levou a libertar a fisica de todo pressuposto 


metafisico. 


Mas também da teoria da contingéncia do mundo e da 


Caracteristicas 
da ciéncia 
ockhamista 

—» § 1-3 


sua redugdo a um complexo de individuos brota uma metodo- 

logia de pesquisa original: a da multiplicidade das hipdteses explicativas. Com 
efeito, se o mundo nao é necessariamente uno e nem aquilo que é, é possivel 
tomar em exame outras hipdteses além das que a evidéncia solicita. 

E justamente a admissdo de pluralidade de hipdteses que permitiu refutar 
por parte dos ockhamistas a necessidade da ndo-existéncia do vazio, ou os princi- 
pios da fisica aristotélica ligados a teoria dos projéteis (ou seja, corpos atirados no 
espaco), ou fez formular hipdteses sobre a rotacdo da terra, por obra de Jodo 


Buridan e Nicolau de Oresme. 


O novo método 





da pesquisa cientifica 


proposto por Ockham 


Hidelidade a experiencia 
BEE Fidelidade & ex; 


Os canones da pesquisa cientifica, enu- 
cleaveis a partir das muitas obras dedicadas 
ao estudo da natureza (Expositio super Physi- 
cam, Quaestiones in libros Physicorum e Phi- 
losophia naturalis), estao intimamente ligados 
a nova légica e a critica da cosmologia tradi- 
cional. Se, como se disse, o mundo é essen- 
cialmente contingente, criado pela absoluta 
liberdade de Deus onipotente, nao é licito 
partir do pressuposto de que o mundo esteja 
estruturado segundo relagGes necessarias co- 
nhecidas por meio de um processo metafisico. 
Além da multiplicidade dos individuos nao é 
preciso admitir outra coisa. Se isso é verdade, 
o fundamento do conhecimento cientifico s6 
pode ser 0 conhecimento experimental. 

Dai, portanto, o primeiro canone: pode- 
mos conhecer cientificamente apenas aqui- 
lo que € controlavel por meio da experién- 
cla empirica. 

E a fidelidade ao mundo real impele 
também a légica, instrumento lingijistico 


de andlise e de critica. Obrigando a preci- 
sar em lugar de qual realidade os termos 
entram em uma ou mais proposic¢ées, a 16- 
gica nos convida a relacionar o conteudo 
das afirmacGes a efetiva realidade dos in- 
dividuos. 

Pois bem, esta fidelidade ao concreto 
leva Ockham a rejeigdo de qualquer hipos- 
tatizagao de tipo metafisico de entidades 
como 0 movimento, 0 espago, 0 tempo, oO 
lugar natural etc. Dessa forma, por exem- 
plo, ele ndo considera 0 movimento uma 
entidade distinta das coisas reais que estao 
em movimento. Além dos corpos moveis 
nao ha nada. Com os instrumentos da 16- 
gica devemos nos perguntar 0 que se enten- 
decom o termo “movimento”. E a resposta 
é que tal termo esta em fungao ou esta no 
lugar de individuos singulares e conota a mo- 
dalidade de mudanga de suas posig6es re- 
ciprocas. Os processos reais se resolvem, 
portanto, em uma série de estados, distin- 
tos por sua quantidade, no sentido da mu- 
danca de posicgdo de algo em relagao a ou- 
tro algo. A estrutura temporal dos eventos 
fisicos se reduz a uma série de stationes, 
cada uma das quais substitui a precedente. 
A perspectiva qualitativa, tipica da mecani- 
ca aristotélica, € substituida pela quantita- 
tiva. 
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; 
BES c preciso buscar nado a esséncia 


mas a funcao dos fendmenos 


Estas reflex6es nos levam ao segundo 
canone fundamental do método de Ockham: 
mais do que se preocupar com que coisa sao 
os fendmenos, é melhor preocupar-se com 
0 como se verificam, nao a matureza, por- 
tanto, mas a funcao. 

Da metafisica se passa, deste modo, 
para a fisica, fisica como disciplina mo- 
derna, cujas implicagdes encontrarado de- 
pois grande desenvolvimento nos séculos se- 
guintes. 

Estas idéias, com efeito, levardo a ma- 
tematizacao da ciéncia e, portanto, a apli- 
cacao dos métodos do calculo matematico 
para a inteligéncia das diversas fases dos fe- 
nomenos. 

O caminho da fisica moderna comega 
a substituir o caminho da indagagao aristo- 
télica, que é fisico-metafisica. Com efeito, a 
visao hierarquica do universo é superada 
pela visao dele como um conjunto de indi- 
viduos, nenhum dos quais constitui 0 centro 
ou polo dos outros. 


GER Valorizacade de hipdteses 


explicativas 


A este respeito é bom acrescentar um 
relevo ulterior, indicativo da nova diregdo 
da fisica. Persuadido de que o mundo é um 
complexo de individuos e que ele é, no seu 
conjunto, essencialmente contingente, isto 
é, privado de uma legalidade metafisica uni- 
versal dada como pressuposta, Ockham nao 
considera possivel promover a pesquisa cien- 
tifica com principios definidos ou com es- 
truturas necessarias. 

Enquanto se permanece no campo da 
fisica aristotélica, segundo a qual tudo se 
desenvolve segundo leis imutaveis, uma vez 
que este mundo é fruto de necessidade e 
nao de liberdade, isso se justifica e se com- 
preende. Todavia, no contexto do mundo 
criado pela absoluta liberdade de Deus, é 
possivel, até legitimo, tomar em exame to- 
das as hbipoteses explicativas, porém per- 
manecendo firme a obrigagao de controlar 
tais hipéteses com os dados experimentais 
oferecidos pelo conhecimento intuitivo sen- 
sivel. 

Entrevemos aqui um método, indubita- 
velmente apenas embrional, fundado sobre 
um procedimento per imaginationem, des- 
tinado a ter desenvolvimentos fecundos. 
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| 1.4 | Para tans concepeao 


do Universo Como homogéneo 
ive 


Finalmente, pela extrema fidelidade ao 
dado e em razao de sua “navalha”, Ockham 
nega que entre o sistema celeste e a esfera 
sublunar exista a diversidade substancial de- 
fendida por Arist6teles: um incorruptivel, a 
outra corruptivel. Nao é licito admitir tal diver- 
sidade radical entre partes do mesmo universo. 

Dessa forma, a superacdo da divisao 
entre a ordem das coisas corruptiveis e os 
céus imutdveis abre 0 caminho para a idéia 
de um universo homogéneo em seus elemen- 
tos estruturais. 

Daqui se seguirado a rejeicao da “ani- 
macao” dos céus, e também da indivisibi- 
lidade das substancias celestes, e a redugdo 
integral das esferas celestes 4 natureza mate- 
rial da esfera terrestre. 

Destes acenos ao método e a algumas 
teses ockhamistas parece que estamos no fim 
da “ciéncia” medieval e no preludio de uma 
nova fisica. A queda do sistema de causas ne- 
cessarias e ordenadas que constituiam a es- 
trutura do universo aristotélico, e também 
a superacao da hipostatizagao de entidades 
como tempo, espa¢o, movimento, lugar natu- 
ral etc., sobre a qual se fundava grande parte 
da reflexao medieval, confirmam que com 
Ockham se fecha um periodo e se abre outro. 


2 Os Ockhamistas 


eacténcia aristotélica 


| 2.1 | Para um novo paradigma 


cientifico que ultrapassa o aristotelismo 


Como conseqiiéncia da profunda trans- 
formagao operada por Ockham na filosofia 
e nas ciéncias, durante as primeiras décadas 
do século XIV tem inicio nova concepgao 
do saber cientifico, que dominaria incon- 
trastavelmente a cultura européia ao longo 
de cerca de dois séculos, acabando por in- 
fluir positivamente sobre a revolugao cien- 
tifica de Galileu. Inicialmente em Oxford, 
mas depois também em Paris e no resto da 
Europa, as concep¢oes cientificas de Aristo- 
teles foram submetidas a severa critica, de 
varios pontos de vista. 

No que se refere ao método, os segui- 
dores de Ockham op6em a concepgao aris- 
totélica do conhecimento cientifico, carac- 
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terizada pela universalidade e pela necessi- 
dade (com o termo epistéme, precisamente, 
Aristoteles entendia um tipo de saber uni- 
versal e necessario), o conhecimento cien- 
tifico do particular e o probabilismo. Mas, 
na realidade, todo o sistema cientifico do 
grande filésofo grego ja parecia vacilar dois 
séculos antes de Galileu, golpeado por 
impiedosa critica nos seus préprios prin- 
cipios. 

As criticas dos mestres medievais tém 
por base um principio de origem neopla- 
tonica e uma convicc¢ao religiosa clara, se- 
gundo a qual tudo o que é verdadeiramente 
possivel pode ser realizado no futuro ou em 
algum outro mundo imaginario que Deus, 
em sua onipoténcia, poderia criar. 

Diante das argutas imaginationes dos 
medievais, 0 universo aristotélico, finito, 
fechado e com todos os seus aspectos ja 
determinados, mostra-se terrivelmente es- 
treito. Para Aristételes, por exemplo, nao 
pode existir vacuo na natureza, porque é 
contrario as suas leis fisicas, mas os fisicos 
medievais tratam longamente também do 
vacuo, embora nao estejam em condicées 
de fornecer nenhuma experiéncia direta 
dele, ja que, dizem eles, poderia ser pro- 
duzido pela absoluta poténcia divina. Para 
Aristoteles, 0 universo é tnico, nao po- 
dendo haver outros mundos, mas isso esta 
claramente em contraste com a concepcao 
dos cristaos, que nao fixa limites a onipo- 
téncia do Criador. E eis assim legitimadas 
e encorajadas todas as consideragoes rela- 
tivas a uma concep¢ao infinita do universo 
e a existéncia de outros mundos além do 
nosso. 

Trilhando esse caminho, também sem 
rejeitar completamente as doutrinas aristoté- 
licas, os mestres medievais acabam por pro- 
por um paradigma cientifico novo, que pre- 
tende explicar todas as situag6es possiveis, 
tanto reais como puramente hipotéticas. Ha 
consciéncia clara de que os fendmenos po- 
dem ser salvos, embora com explicag6es di- 
ferentes das apresentadas por Aristoteles. 
Esse modo de proceder puramente conjec- 
tural e hipotético, proprio dos homens de 
ciéncia ligados as doutrinas de Ockham, nao 
deixaria, porém, de dar importantes resul- 
tados, tanto no que se refere as concepcoes 
cosmoloégicas (infinitude do mundo, rotacao 
da terra etc.) como no que diz respeito a 
algumas leis fisicas especificas. 

O primeiro e mais importante ponto 
sobre o qual as criticas dos fisicos medie- 
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vais chegam a resultados francamente ori- 
ginais envolve um principio basilar da teo- 
ria fisica de Aristdteles, que prevé a acao di- 
reta e continua de um motor para explicar 
qualquer tipo de movimento local, incluin- 
do o dos objetos arremessados com forga. 
Ora, no lancamento dos “projéteis” é ne- 
cessario admitir a presenca de um motor 
diverso daquele que produziu inicialmente 
oO movimento (por exemplo, a mao que se 
separa da pedra depois de té-la arremessa- 
do). Para contornar essa dificuldade, Aris- 
toteles viu-se obrigado a introduzir em sua 
teoria uma explicacdo acesséria, que, no 
entanto, chocava-se claramente com o que 
pode ser experimentado, isto é, ele consi- 
derava que a pedra arremessada com forc¢a 
pela mao continuava a se mover porque o 
ar, criando vortices em torno da pedra, a 
mantinha em movimento. 


REB Criticas de Buridan 
a Anvistételes com o método 


da falsificacdo empirica 


Joao Buridan, fisico parisiense de mea- 
dos do século XIV, contesta essas explica- 
cées de Aristételes, utilizando o método da 
falsificagao empirica, do seguinte modo: se 
é por meio dos vértices de ar que um corpo 
é mantido em movimento depois do impul- 
so inicial, entao um corpo cuja extremida- 
de posterior fosse plana deveria permane- 
cer mais longamente em movimento do que 
um corpo com ambas as extremidades em 
ponta, porque os vortices de ar tem menos 
efeito sobre estas; no entanto, isso nao acon- 
tece; logo, a explicagdo de Aristételes esta 
errada. 

Esse raciocinio sobre possiveis expe- 
riéncias (com efeito, nado nos consta que 
Buridan tenha efetivamente realizado tal ex- 
perimento) € suficiente para o fisico pari- 
siense rejeitar a explicagao de Aristoteles (o 
ar nao ajuda de modo algum 0 movimento, 
ao contrario, o impede, por meio do atrito) 
e afirmar que os “projéteis” ndo sdo manti- 
dos em movimento pelo ar, mas sim pelo 
impetus ou forga que se imprimiu ao corpo 
no momento do arremesso. Essa forga im- 
pressa é proporcional a quantitas materiae 
do corpo (os corpos mais pesados, com vo- 
lume igual, sao langados mais longe), sendo 
uma qualidade que perdura no corpo até 
que a resisténcia do ar e a gravidade da ter- 
ra nado anulem 0 movimento. 
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Assim concebido, 0 impetus é utilizado 
por Buridan e por seus discipulos para ex- 
plicar grande numero de fenémenos, que vao 
do movimento do malho do ferreiro ao dos 
corpos que oscilam, de uma bola ricoche- 
teando ao movimento dos corpos celestes, 
estendendo, portanto, um unico tipo de ex- 
plicagdo do mundo terrestre ao mundo ce- 
leste. 


EER Outros contributos significativos 
ks 


Outras importantes contribuig6es cien- 
tificas dos fisicos medievais sao o teorema 
de Tomas Bradwardine, que corrige as cor- 
respondentes leis aristotélicas sobre as re- 
lagGes entre forca e resisténcia, e a lei de 
Merton (do famoso College universitario de 
Oxford), que fornece critério rigoroso para 
medir 6 movimento uniformemente acele- 
rado. 

As especulagées dos medievais, que s6 
raramente se baseiam em dados empiricos, 
consideram por vias puramente hipotéticas 
até a possibilidade de rotagao da terra. 

A investigacdo relativa a essa questdo, 
tal como é conduzida por Jodo Buridan e 
por seu discipulo Nicolau de Oresme (ja 
mencionado), orienta-se no sentido de de- 
monstrar que a rotacdo da terra nao produ- 
ziria nenhum inconveniente para os conhe- 
cimentos astron6micos e astroldgicos entao 
aceitos e que, por isso, todos os fendmenos 
celestes estariam igualmente salvos se essa 
nova hipotese fosse introduzida no lugar da 
rotagdo dos céus. 

Uma vez estabelecida a equivaléncia, 
do ponto de vista das explicag6es empi- 
ricas, das duas teorias (a teoria aristotélico- 
ptolemaica, que mantém a terra firme e faz 
o céu se mover, e a teoria tardio-medieval, 
que faz a terra se mover mantendo o céu 
fixo), os dois fisicos medievais introduzem 
o famoso principio de economia ou navalba 
de Ockham, segundo o qual, entre duas teo- 
rias rivais, € sempre preferivel aquela que 
consegue explicar os fendmenos do modo 
mais simples. Ora, embora Buridan e Ores- 
me tivessem claro que a rotacdo da terra 
era uma operacdo muito mais simples do 
que a rotagao de toda a volta celeste, eles, 
por excessivo respeito para com a concep- 
¢4o aristotélica, ndo expressam abertamen- 
te sua preferéncia pela nova teoria, limi- 
tando-se a prop6-la ao lado da antiga teoria 
e deixando livre a escolha da melhor das 
duas. 
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3. Os Ockhamistas 


eaciéncia de Galileu 


Nao esta claro o quanto essas doutri- 
nas podem ter influido sobre o pensamento 
posterior, mais precisamente sobre a revo- 
lugdo copernicana. Elas parecem ter exerci- 
do maior influéncia sobre Galileu Galilei, 
particularmente sobre a mudanga de pers- 
pectiva que lhe permitiu formular novas leis, 
a comegar pela famosa Jei de queda dos gra- 
ves. A proposito dessas leis, podemos dizer 
com Thomas Kuhn, epistemélogo e histo- 
riador contemporaneo da ciéncia, “que a 
genialidade de Galileu consiste na utiliza- 
¢ao que ele fez das possibilidades perceptivas 
tornadas disponiveis por mudanga de para- 
digma ocorrida na Idade Média” 

A titulo de exemplificagado, vejamos es- 
quematicamente a mudanga que tornou pos- 
sivel a formulagao exata da lei de queda dos 
graves. Na concepgao aristotélica, um cor- 
po que cai é corpo que se dirige para o seu 
“lugar natural” (para os corpos pesados, é 

o centro da terra) com velocidade diretamen- 
te proporcional ao seu proprio peso e inver- 
samente proporcional a resisténcia do meio 
que deve atravessar. Tal velocidade perma- 
nece constante durante 0 periodo da queda, 
a menos que intervenha uma forca ou uma 
resisténcia agregada para muda-la. Ja para 
os medievais, um corpo que ¢ai é inicialmen- 
te impelido unicamente pela forga da gravi- 
dade, mas logo depois imprime-se no corpo 
uma forga ou impetus, devida precisamente 
a velocidade inicialmente adquirida, que 
acelera o seu movimento. Tal aceleragdo, por 
seu turno, da origem a novo impulso que, 
acrescentado ao anterior, aumenta ainda 
mais a velocidade do corpo que cai e assim 
por diante. Ou seja, com a teoria do impe- 
tus, os fisicos medievais podem olhar cor- 
retamente para Os corpos que caem como 
corpos que aumentam de velocidade de 
modo constante em momentos sucessivos de 
tempo. 

Tal modo de ver os corpos que caem 
guiaria também as investigacoes de Galileu 
sobre a queda dos graves. Com efeito, pre- 
cisamente gragas as inovacoes feitas pelos 
fisicos medievais, Galileu, em 1604, estaria 
em condigées de formular exatamente a fa- 
mosa lei sobre a queda dos graves, calcu- 
lando a velocidade em relagdo ao quadrado 
dos tempos, embora tal formula dependes- 
se de idéia equivocada, isto é, de que a velo- 
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cidade é proporcional ao espaco percorrido 
e ndo ao tempo empregado pelo corpo para 
tocar na terra. 

Nessa mesma €poca, 0 paradigma me- 
dieval também guiava os calculos de René 
Descartes na formulagdo de uma lei quase 
idéntica a de Galileu, incluindo o erro. En- 
tretanto, apenas Galileu, mais tarde, em 
1639, corrigiria a formulagao anterior e, ao 
dar conhecimento oficial de suas pesquisas, 
chegaria a declarar que havia sido muito 
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“afortunado” por conseguir alcangar uma 
lei exata a partir de principio equivocado. 
Mas isso que Galileu chamava “fortuna” 
nada mais era do que o paradigma cientifi- 
co do impetus (a aceleragdo da velocidade 
depende dos impulsos que se sucedem em 
instantes distintos do tempo e nao em rela- 
¢do ao espaco percorrido), que o havia guia- 
do, sem que ele tivesse inteira consciéncia 
disso, nas observagées que realizou sobre 
os corpos em queda. 


“Aritmicttea” ¢ “Geourelria” 
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GUILHERME DE OCKHAM 





A ldgica dos termos 


Ockham parte do comentario das obras 
cldssicas de ldgica, Organon, de Aristoteles, 


@ lsagoge, oe Porfirio, introduzindo numero- 
sas novidades, que dizem respeito a propria 
dlisposi¢do da légica tradicional. 


1. Universal ¢ singular 


A partir do momento que uma descrigdo 
tao ge@ral dos termos ndo @ suficiente para o 
ldgico, mas @ necessdrio estudar os termos de 
modo mais especifico, justamente por esta ra- 
240, depois de ter tratado das divisées gerais 
entre os termos, &@ preciso continuar examinan- 
do aquilo que esta contido sob algumas des- 
tas subdivisées. 
€m primeiro lugar devemos tratar dos ter- 
mos de segunda intengdo, em sequndo lugar 
dos termos de primeira intengdo. Foi dito que 
os termos “universal”, “"género”, “especie” etc., 
sdo de segunda intengdo, @ portanto € preciso 
falar dos que sdo considerados como os cinco 
universais. Todavia, primeiro se deve falar do 
termo comum “universal” que se predica de todo 
universal, @ do termo comum “singular” a ele 
oposto. 
Primeiramente @ preciso saber que “sin- 
ular” pode ser entendido de dois modos. Em 
m sentido o nome “singular” significa tudo aqui- 
O Que 6 UNO @ Ndo mais. E neste sentido aque- 
@s que sustentam que o universal @ uma quali- 
dade da mente predicdvel de mais coisas, ndo, 
porém, por si, mas por aquela pluralidade de 
coisas em lugar das quais esta, devem dizer 
que qualquer universal é verdadeira e realmente 
singular: porque como qualquer palavra, em- 
bora comum por instituigdo, & verdadeira e real- 
mente singular @ una de numero, Uma vez que 
@ uma sé @ Ndo mais, também a intencGo da 
alma, que significa mais realidades extramen- 
tais, & verdadeira @ realmente singular @ una 
de numéro, porque & uma sé coisa @ Ndo mais 
coisas, embora signifique mais entidades. 

€m um segundo sentido o nome “singu- 
lar’ entende-se por tudo aquilo que & uno @ 
NdoO mais, @ Ndo se destina a ser sinal de mais 
coisas. € entendendo “singular” segundo tal 
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acepgdo, nenhum universal @ singular, a partir 
do momento que qualquer universal destina-se 
a ser sinal de mais coisas @ a ser predicado de 
mais coisas. Por consequinte, chamando univer- 
sal algo que ndo @ uno de numero — acepcdo 
que muitos atriouem ao universal —, eu afirmo 
que nada @ universal, a ndo ser talvez por abu- 
so deste vocdbulo, dizendo que o povo é um 
universal, porque ndo @ um sé individuo mas 
mais individuos; mas isto seria pueril. 

€ preciso entdo afirmar que qualquer uni- 
versal 6 uma coisa singular que, portanto, Ndo 
& universal a ndo ser por significagdo, a partir 
do momento que @ sinal de mais coisas. € isto 
@ aquilo que diz Avicena no livro V da Metafisica: 
“Uma forma no intelecto esta relacionada com 
uma multiplicidade, @ segundo esta relagdo é 
universal, a partir do momento que esta mes- 
ma & uma intengdo do intelecto, cuja relagdo 
com este ser n&o varia, seja o que for que seja 
tomado como termo dessa relagdo”. € continua: 
“Esta forma, embora seja universal pela sua 
relagdo com os individuos, é, todavia, individual 
em relagdo a alma singular na qual esta im- 
eressa. Com efeito, ela mesma @ urna das for- 
mas que estado no intelecto”. Quer dizer que o 
universal & uma intengdo singular da préeria 
alma, destinada a ser predicada de mais coi- 
sas, de modo que pelo fato de que se destina 
a ser predicada de mais, nGo por si mas por 
aquela multiplicidade de coisas em lugar das 
quais esta, ela se diz universal: enquanto pelo 
fato de que é uma forma, existente realmente 
no intelecto, diz-se singular. € assim o termo 
“singular” no primeiro sentido exposto pode ser 
predicado do universal, mas ndo no segundo 
sentido; no mesmo modo em que dizemos que 
o sol é causa universal, @ todavia & verdadei- 
ramente uma realidade particular @ singular, @ 
por conseguinte & verdadeiramente uma causa 
singular @ particular. O sol, com efeito, diz-se 
causa universal, porque @ causa de mais seres, 
isto 6, de todos os seres gerdveis @ corryupti- 
veis deste mundo. Diz-se além disso causa par- 
ticular, porque @ UMA S6 causa @ NGO Mais cau- 
sas. Assim uma intencdo da alma se diz universal 
porque @ um sinal predicdvel de mais realida- 
des; mas se diz também singular, porque @ uma 
SO @ NGO mais coisas. 
Na verdade, devemos saber que o univer- 
sal pode ser cuplo. Algum universal @ universal 
por natureza, no sentido que é@ naturalmente 
um sinal predicdvel de mais coisas, do mesmo 
modo em que, proporcionaimente, a fumaga 
significa naturalmente o fogo, @ o gemido do 
doente a dor, @ o riso uma alegria interior. € 
este universal ndo & mais que uma intengao da 
alma, de modo que nenhuma substéncia extra- 
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mental nem qualquer acidente extramental pode 
ser tal universal. € do universal assim falarei 
nos pardgrafos sequintes. O outro é o univer- 
sal por instituigdo voluntdria. € assim a palavra, 
que @ verazmente uma qualidade numerica- 
mente una, 6 universal, pois & um sinal institui- 
do voluntariamente para significar mais coisas. 
Partanto, como a palavra é dita comum, assim 
pode ser dita universal; todavia, isso no pro- 
vem da natureza da coisa, mas apenas da von- 
tade de quem a instituiu. 





2. O universal nado é algo extramental 


A partir do momento que nado ~ suficiente 
expor estas coisas, caso Ndo sejam provadas 
com uma argumentagdo explicita, aduzirei en- 
tdo algumas arqumentagdes para sustentar coi- 
sas ditas anteriormente, @ as confirmarei com 
autoridades. 

Com efeito, que nenhum universal seja 
uma substancia existente fora da alma pode 
ser provadoe de modo evidente. Primeiranente 
alguém assim argumenta: nenhum singular @ 
substancia singular @ una de numero. Se, com 
efeito, se sustentasse esta posigdo, sequir-se- 
ia que Sdécrates seria um universal, pois Ndo hd 
uma razGo pela qual um universal seja uma 
substancia singular mais do que outra. Na rea- 
lidade, nenhuma substdncia singular & um uni- 
versal, mas toda substancia @ una de numero @ 
singular, porque toda substéncia ou @ uma sd 
coisa & NAO Mais coisas, OU S Mais coisas. Se } 
uma so coisa @ NdO mais, @ una de numero, 
isso @ com efeito chamado por todos uno de 
numero. Se ao invés alguma substdncia consis- 
te em mais coisas, OU @ mais coisas singulares 
OU Mais coisas Universais. S@ se verifica © pri- 
Miro CASO, SEQUE-S@ Qu™ UMA suUbstdncia se- 
ria mais substéncias sinqulares, @ por conse- 
guinte, pela mesma razdo, teriamos que uma 
substancia qualquer seria mais homens: @ en- 
td0, embora o universal seja distinto do indivi- 
duo particular, todavia n&o se distinguiria dos 
particulores. Se, ao invés, uma substdncia con- 
sistisse de mais coisas universais, eu tomo uma 
so destas coisas universais @ me pergunte: ou 
@ mais coisas OU UMA S56 @ NGO mais. Se se dd 
© segundo caso, segue-se que é@ singular; se 
se dd o primeiro caso, pergunto: ou @ mais coi- 
sas singulares ou mais coisas universais. € as- 
sim, ou haverd um processo ao infinito ou se 
estabelecerd que nenhuma substdncia que ndo 
Seja ao mesmo tempo singular @ universal; dis- 
so resulta que nenhuma substdncia @ universal. 

Além disso, se um universal fosse uma sé 
substancia, existente nas substdncias singula- 
res mas distinta destas Ultimas, sequir-se-ia que 



































epoderia existir sem elas, pois em virtude da 
poténcia divina toda coisa que é naturalmente 
anterior em relagdo a uma outra pode existir 
sem esta ultima, mas o que resulta é absurdo. 

Além disso, se esta opinido fosse verda- 
deira, nenhum individuo poderia ser criado se 
outro individuo preexistisse, porque n&o rece- 
beria todo o seu ser a partir do nada, se o uni- 
versal que nele existe tivesse existido antes em 
outro individuo. Pela mesma razGo, sequir-se- 
ia também que Deus néo poderia aniquilar um 
sd individuo desta substdncia sem destruir tam- 
bém todos os outros individuos, porque se des- 
truisse um individuo, destruiria tudo aquilo que 
se refere a esséncia deste individuo, @ por con- 
sequinte destruiria aquele universal que esta 
nele @ nos outros, @ portanto ndo subsistiriam 
OS OUITOS, POIs NGO Poderiam subsistir sem este 
universal que & posto como uma parte deles. 
Além disso, tal universal ndo poderia ser 
posto como algo de@ totalmente extrinseco O 
esséncia do individuo: com efeito, pertenceria 
a esséncia do individuo, @ por conseguinte o 
individuo seria composto de universais, @ as- 
sim 0 individuo ndo seria mais singular que uni- 
versal. 
Além disso, sequir-se-ia que algo que 
pertence 4 esséncia de Cristo seria misero @ 
danado, porque tal natureza comum, existente 
realmente em Cristo @ em algum individuo da- 
nado, seria ela mesma danada, pois se encon- 
tra em Judas. Isso, em todo caso, é absurdo. 

Poderiam ser acrescentadas muitas outras 
argumentacgdes, que deixo de lado por brevi- 
dade, @ corroboro a mesma conclusdo por au- 
toridade. 

Em primeiro lugar pode-se confirmar gra- 
gas aquilo que Aristételes diz no livro VIl da 
Metafisica, onde, querendo saber se 0 univer- 
sal é uma substéncia, demonstra que nenhum 
universal é uma substéncia. Ele diz, com efeito: 
"€ impossivel que a substdncia seja um dos ter- 
mos universais, seja ele qual for”. 

Além disso, no livro X da Metafisica, afir- 
ma: “E assim, se ndo & possivel que uM uNiver- 
sal seja uma substancia, conforme foi dito nos 
tratados sobre a substdncia @ sobre o ente, 
(quando precisamos que) o prdéprio ser ndo 
pode ser uma substancia no sentido que se 
identifica com determinada unidade existente 
fora do multiplo" 
Dessas ofirmagée¢s emerge que sequndo 
a intengdo de Aristételes nenhum universal & 
uma substdncia, embora sugonha substdncias. 
Além disso, o Comentador, no livro Vil da 
Metofisica, comentario 44, afirma: “No indivi- 
duo néo hé outra substdncia a ndo ser a maté- 
ria @ a forma particular, da qual é composto”. 
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Além disso, no mesmo lugar, comentario 
45, se@|é: “Dizemos entdo que é impossivel que 
alguma das coisas que se dizem universais seja 
a substdncia de uma coisa, embora exprima a 
substdancia das coisas”. 

Além disso, no mesmo texto, comentario 
47, sustenta: “€ impossivel que estas sejam 
partes de substdncias existentes por si”. 

Além disso, no livro Vill da Metafisica, co- 
mentdrio 2, afirma: “O universal ndo é nem uma 
substdncia nem um género". 

Além disso, no livro X da Metofisica, co- 
mentdrio 6, diz: “Uma vez que universais ndo 
sGo substéncias, & claro que Oo ser comum Ndo 
é uma substdncia existente fora da alma”. 

Das precedentes autoridades e de mui- 
tas outras podemos concduir que nenhum uni- 
versal @ uma subostdancia, em qualquer modo o 
consideremos. Portanto, a consideragdo do in- 
telecto ndo faz com que algo seja ou nédo uma 
substdncia, embora o significado do termo faga 
com que delas se predique, sem substitul-lo, a 
nome “suostdncia”. Assim, se o termo "cao" na 
proposigao “o cGo 6 um animal” esta para o 
cGo que ladra, entGo a proposicao € verdadei- 
ra; S@, ao inves, supdS™S para a constelacdo. 
entdo a proposigdo @ falsa. Todavia, que uma 
mesma coisa segundo um modo de considerar 
seja uma substdncia @ segundo outra ndo o 
seja, & impossivel. 

Portanto, & preciso simplesmente admitir 
que nenhum universal @ uma substdncia, seja 
qual for o modo como seja considerado. Qual- 
quer universal & mais uma intengao da alma, 
que segundo uma opinido provavel néo difere 
do ato de entender. Dizem até que a intelec- 
gGo, com a qual eu entendo “homem", @ um si- 
nal natural que significa homens no modo em 
que o choro é um sinal natural da doenga, da 
tristeza ou da dor; @ este sinal & tal que pode 
estar para os homens em uma proposigdo men- 
tal, como a palavra pode estar no lugar das 
coisas na proposicdo oral. Com efeito, que o 
universal seja uma intengdo da alma Avicena o 
exprime suficientemente no livro V da Metofisica, 
onde afirma: “Digo, portanto, que o universal se 
diz de trés modos. Dizemos, com efeito, univer- 
sal aquilo que @ predicado em ato de mais coi- 
sas, como “homem”, @ dizemos universal a in- 
tengdo que @ possivei predicar dé mais coisas”. 
€ continua: “Dizemos também universal a inten- 
cao que nada proibe de pensar que nédo se 
predique de mais coisas”. 

Destas @ de muitas outras afirmagées apa- 
rece claro que © universal & uma intengdo da 
aima destinada a ser predicada de muitas coisas. 

€ isso pode ser confirnado também com 
argumentacées de razdo; com efeito, todos ad- 
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mitem que todo universal & predicdvel de mais 
coisas; mas apenas uma intengdo da alma ou 
um sinal instituido convencionalmente, @ ndo 
uma substancia qualquer, destina-se a ser ore- 
dicado; portanto, apenas uma intengdo da alma 
ou uM sinal arbitrdrio @ um universal. Mas ago- 
ra NGo adoto o termo “universal” para indicar 
m sinal instituido convencionalmente, mas para 
indicar aquilo que & universal por natureza. € 
claro que uma substdncia ndo se destina a ser 
predicada, pois, se assim fosse, se@quir-se-ia 
que uma proposigdo seria composta de subs- 
tdncias particulares, @ por consequinte oO sujei- 
to poderia estar em Roma @ o predicado na 
nglaterra, o que & abbsurdo. 

Além disso, uma propasigdo sé pode exis- 
tir OUNa mente, ou Na linqguagem, ou Na escrita: 
portanto, suas partes ndo existem a nao ser na 
mente, ou na linguagem, ou na escrita; estas, 
na verdade, ndo sGo as caracteristicas das subs- 
tAncias particulares. Consta, portanto, que ne@- 
ahuma proposicdo pode ser composta por subs- 
tancias. Mas uma proposigdo & composta de 
universais; por conseguinte, Os Universalis Ndo 
podem ser de algum modo substdncias. 


Cc 




















3. Opinido a respeito do ser do universal: 
de que modo existe fora da mente? 
Contra Duns €Escoto 


Embora a muitos seja evidente que o uni- 
versal nao &é uma substdncia extramental, exis- 
tente nos individuos, realmente distinta deles, 
todavia, para alguns parece que oO universal 
existe de algum modo fora da mente nos indi- 
viduos, ndo como algo de realmente distinto, 
mas apenas formalmente distinto. Estes susten- 
tam, portanto, que em Sdécrates ha uma nature- 
za humana, que @ unida a Sdcrates por uma 
diferenga individual, que ndo se distingue da- 
quela natureza realmente, mas formalmente. Por 
consequinte, nGo sGo duas coisas, mas formal- 
mente uma ndo @ a outra. 

Mas esta opinido parece-me inteiramen- 
te improvavel. Em primeiro lugar, Porque nas 
coisas criadas ndo pode jamais haver uma dis- 
tingdo, seja qual for, fora da alma, a ndo ser 
onde as coisas sdo distintas; se entdo houves- 
se uma disting¢ao qualquer entre esta natureza 
2 esta diferenga, seria necessdrio que elas fos- 
sem coisas realmente distintas. Provo o assun- 
to com forma silogistica: esta natureza ndo @ 
forrnalmente distinta dela mesma: esta diferenga 
individual @ formalmente distinta desta nature- 
za; portanto, esta diferenga individual ndo é esta 
natureza, 

Além disso, uma mesma coisa nado ~@ co- 
mum @ prdpria; mas, segundo esses, a diferen- 
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6a individual & prdépria, enquanto o universal & 
comum: portanto, nenhum universal 6 a mesma 
coisa que a diferenga individual. 

Além disso, caracteristicas opostas ndo 
podem convir 4 mesma realidade; ora, o comum 
@ 0 proprio S40 opostos; Portanto, uma mesma 
coisa NGO & comum @ prdépria. € isso todavia se 
seqguiria, caso diferencga individual @ natureza 
comum fossem a mesma coisa. 

Ainda, se a natureza comum fosse real- 
mente idéntica a diferenca individual, entdo ha- 
veria tantas naturezas comuns quantas sao as 
diferengas individuais @, por consequinte, ne- 
nhuma delas seria comum; mas cada uma seria 
erépria da diferenga 4 qual @ realmente idén- 
tica. 














Além disso, cada coisa se distinque da 
quilo de que se distingue por si mesma ou Por 
algo que lhe ¢@ intrinseco; mas a humanidade 
de Sdécrates @ outra em relagdo 4 de Platéo; 
portanto, elas se distinguem por si mesmas @ 
néo pelas diferengas acrescentadas. 

Além disso, conforme o pensamento de 
Aristételes, todas as coisas que diferem por 
especie, Ciferem por NUMero; mas a natureza 
do homem @ a natureza do asno se distinguem 
especificamente; portanto, distinguem-se por 
nAUMErO; Por conseguinte, cada uma delas © por 
si mesma Una de numero. 

Além disso, aquilo que ndo pode por ne- 
nhuma poténcia convir a mais coisas, por Nenhu- 
ma poténcia & predicdvel de mais coisas; mas 
tal natureza, se fosse realmente idéntica 4 di- 
ferenca individual, néo poderia por nenhuma 
poténcia convir a mais, porque de nenhum mo- 
do pode convir a outro individuo; portanto, ndo 
pode ser predicave! por nenhuma poténcia de 
Mais, S Por conseguinte, NdO Pode ser uNIver- 
sal para nenhuma poténcia. 

Além disso, entendo aquela diferenga in- 
dividual @ a natureza que restringe @ pergunto: 
ou entre si hd uma distingdo maior que entre 
dois individuos ou entdo diferenga menor. 
Nao hd uma diferenga maior, porque nado di- 
ferem realmente, enquanto os individuos dife- 
rem realmente. Nem uma menor, porque entdo 
seriam da mesma natureza, como dois indivi- 
duos sdo da mesma natureza, @ por conseguin- 
t@, S@ UM @ Por si UNO de numero tambem o 
outro sera por si uno de numero. 

Além disso, pergunto: ou a natureza @ 
diferenga individual ou ndo o é. S@ @, argu- 
mento com um procedimento silogistico assim: 
esta diferenca individual &@ prdpria @ ndo co- 
mum; esta diferenga individual @ a natureza; 
portanto, a natureza @ prdépria @ Ndo comum. € 
este & O intento que quero demonstrar. De 
modo similar argumento de modo silogistico: 









































315 


esta diferenga individual ndo é formalmente 
distinta da diferencga individual: esta diferen- 
6a individual € a natureza; portanto, a natureza 
nao € distinta formalmente da diferencga indi 
vidual. Se, portanto, se verifica que a diferenga 
individual ndo @ a natureza, obtém-se o inten 
to procurade; com efeito, pode-se inferir: o 
diferenca individua! realmente ndo é a nature- 
za, portanto a diferencga individual ndo 6 ana 
tureza, a partir do momento que do oposto do 
consequente segue o oposto do anteceden 
te, conforme o raciocinio sequinte: a diferenga 
individual @ a natureza; portanto, a diferenga 
ndividual é realmente a natureza. Esta conse- 
quéncia resulta evidente. porque de um termo 
determindavel, tomado com uma determinagdo 
que ndo o anula nem o restringe, pode-se@ in- 
ferir validamente outro determindavel tomado 
em absoluto. Mas “realmente” ndo é uma de- 
terminagdo que restringe nem que diminui. 
Portanto, pode-se inferir: a diferenga individual 
é realmente a natureza, @ portanto a diferenga 
individual é a natureza. 

€ preciso entdo dizer que nas coisas cria- 
as ndo existe nenhuma distingGo formal des- 
@ tipo, mas aquilo que @ distinto no mundo 
as criaturas @ realmente distinto, @ sdo coisas 
istintas s@ cada uma 6 verdadeiramente uma 
oisa. Portanto, como jamais se devem refutar, 
m relagdo ao mundo das criaturas, os modos 
de argumentar do tipo “isto @ a, isto @ 6, por 
tanto 6b ndo 6 a’, nem tais “isto ndo © a, isto @ 
5, portanto b ndo ~ a", também ndo se deve 
jamais negar que coisas criadas sejam distin- 
tas, toda vez que os predicados contraditérios 
se verificam a respeito delas, excetuando no 
caso em que alguma determinagdo ou aigum 
sincategorema seja a causa da verificagéo dis- 
So, coisa que ndo se deve pdr no assunto. Por- 
tanto, devemos dizer com os fildsofos que em 
uma substéncia particular ndo hd nada de ver- 
dadeiramente substancial a ndo ser a forma 
particular, a matério particular ou algo que & 
composto destes dois. €, portanto, ndo é preci- 
so imaginar que haja em Sdcrates a humanida- 
@, OU entGo a natureza humana distinta de al- 
um modo de Sécrates, 4 qual se acrescente 
ma diferenga individual, que contrai aquela 
atureza, mas tudo aquilo que se pode imagi- 
ar de substancial que existe em Sdcrates @ ou 
a matéria particular ou a forma particular ou algo 
de composto por ambas. €, portanto, toda es- 
séncia @ quididade e tudo aquilo que & da subs- 
tdncia, se esta realmente fora da alma, @ ou 
simplesmente @ absolutamente matéria ou for- 
ma ou um composto delas, ou entdo @ uma 
substdncia imaterial abstrata, conforme o ensi- 
namento dos Peripatéticos. 
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4. Solucdo das dividas 
que podem ser movidas 
contra as coisas ditas anteriormente 


€ uma vez que a solugdo das duvidas ¢ a 
manifestagdo da verdade, entdo & preciso le- 
vantar objegdes contra as afirmagées anterio- 
res, a fim de resolvé-las. Com efeito, a muitos 
homens d@ néo pouca autoridade parece que 
o universal existe de algum modo fora da alma 
@ pertenga 4 esséncia das substdancias particu- 
lares. Para provar isso estes aduzem algumas 
argumentagédes de razdo @ alguns testemunhos 
de autoridade. 
Dizem que quando coisas convém real- 
mente @ diferem realmente, elas concordam por 
algo @ por outra coisa diferem. Ora, Sdcrates @ 
Platao convém realmente @ realmente diferem; 
@ @, portanto, por coisas distintas que convém 
@ diferem; mas concordam na humanidade, & 
tambem na materia @ na forma; por conseguin- 
te, eles incluem além destes elementos outras 
coisas, pelas quais eles se distinquem. € é isso 
que estes chamam de diferengas individuais. 

Além disso, Sdécrates @ Plat6éo convém mais 
do que concordam Sdcrates @ um asno: portan- 
to, Sdcrates @ Platao concordam em algo em 
que Sdcrates e um asno néo convém: mas Ndo 
convém em algo de numericamente uno; entdo 
aquilo em que eles convém nao & uno de nu- 
mero; portanto, & algo de comum. 

Além disso, no livro X da Metofisica, ofir- 
ma-se que em todo género hd algo de primeiro 
que @ medida de todas as outras coisas que 
est6o naquele género. Mas nenhum singular @ 
medida de todos os outros, pois ndo & a medi- 
da de todos os individuos da mesma espé- 
cig, portanto existe algo de diferente além do 
individuo. 

Além disso, tudo aquilo que é mais geral 
pertence a esséncia daquilo que é menos ge- 
ral, portanto © universal pertence a esséncia 
da substdncia; mas a ndo-substdancia ndo per 
tence a esséncia da substdncia; portanto, al- 
gum universal é uma substéncia. 

Além disso, se nenhum universal fosse 
uma substéncia, entdo todos os universais se- 
riam acidentes, @ por conseguinte todas as ca- 
tegorias seriam acidentes, @ assim a categoria 
da substdncia seria um acidente, @ disso se- 
guir-se-ia que algum acidente seria por si mais 
geral que a substdncia. Portanto, sequir-se-ia 
que uma mesma coisa seria mais geral do que 
si mesma, UMA vez QuY™ s@ aqueles Universais 
fossem acidentes poderiam encontrar-se ape- 
nas no género da qualidade e, por consequin- 
te, a predicagao da qualidade seria comum a 
todas os universais; portanto, seria comum tam- 
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bém a este universal que @ a categoria da qua- 
lidade. 

A favor desta opinido sdo aduzidas tam- 
bém outras argumentagdes racionais de autori- 
dade, que por brevidade por ora omito, mas que 
exporei sucessivamente em diversos pontos. 

Comego a responder a estas argumenta- 
cdes. A primeira concedo que Sdcrates @ Platéo 
convenham realmente @ difiram realmente, uma 
vez que realmente eles convém especificamen- 
te @ realmente eles diferem numericamente. € 
convém especificamente @ ciferem numerica- 
mente pela mesma coisa, justamente como os 
outros devem sustentar que a diferenga indivi- 
dual pela mesma coisa convém realmente com 
a natureza comum @ dela difere formalmente. 

E caso se objete que a causa da concor 
dadncia @ da diferenga ndo @ a mesma, deve-se 
responder que @ verdade que a mesma coisa 
nado @ a causa da concordancia @ da diferenga 
oposta dquela concorddncia, mas ndo © este o 
argumento em questdo; de fato, entre a con- 
cordéncia especifica e a diferenga numérica ndo 
ha nenhuma oposigdo radical. Deve-se entdo 
admitir que Sdcrates para a mesma coisa con- 
vem especificamente com Platéo e difere dele 
numericamentsé. 

Também a segunda objegao ndo se sus- 
tenta: com efeito, nao se pode inferir: “Sécrates 
@ Platéo convém mais do que concordam 
Sdcrates @ um asno, portanto convém mais em 
algo”, mas & suficiente que convenham por si 
mesmos de forma maior. Portanto, digo que 
Sécrates pela sua alma intelectiva convém mais 
com Platdo do que com um asno, @ que por 
tudo o que &@ em si mesmo concorda mais com 
Platdo do que com um asno. Por causa do sig- 
nificado préerio @ rigoroso dos termos ndo se 
deve admitir que Sdcrates @ Platéo convenham 
em algo que pertence a sua esséncia, mas de- 
vemos sim conceder que eles convém por algo, 
porque concordam por suas formas @ por si 
mesmos; mas s@ por uma hipdtese contradi- 
téria existisse neles uma sd natureza, eles con- 
viriam nela, como se — por hipdétese contradi- 
téria — Deus fosse insensato, governaria mal 
oO mundo. 

A outra abjecdo @ preciso responder que, 
embora um sd individuo néo seja a medida de 
todos os individuos do mesmo género ou da 
mesma especie especialissima, todavia, um 
mesmo individuo pode ser a medida de indivi- 
duos de outro género ou de muitos individuos 
da mesma espécie, @ isso @ suficiente para es- 
clarecer a intengdo de Aristételes. 

A outra objecgdo &@ preciso dizer que, fa- 
lando a partir do significado rigoroso das pala- 
vras @ do significado prdprio das frases, deve- 
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s@ admitir que nenhum universal pertence o 
esséncia de uma substdéncia qualquer. Com efei- 
to, todo universal &é uma intengdo da alma ou 
um sinal instituido voluntariamente, @ nada dis- 
So pertence a esséncia de uma substdncia, 2, 
por consequinte, nenhum género, nenhuma es- 
pécie, nenhum universal pertence a esséncia de 
uma substéncia qualquer, mas, falando mais 
propriamente, devemos de preferéncia dizer 
que o universal exprime ou explica a natureza 
da substdncia, isto é, a natureza que @ a subs- 
tdncia. € isto é o que diz o Comentador no livro 
VIl da Metofisica: "E impossivel que uma das 
coisas ditas universais seja a substancia de 
algo, embora elas manifestem as substdncias 
das coisas”. Portanto, todas as autoridades que 
afirmam que os universais pertencem 4 essén- 
cia das substéncias ou estdo nas substdncias 
ou s6o partes das substéncias, devem ser @n- 
tendidas no sentido de que tais autores que- 
rem unicamente dizer que tais universais decla- 
ram, exerimem, explicam, designam @ significam 
as substdncias das coisas. 

€ se objetas que os nomes comuns, como 
“homem", “animal”, @ assim por diante, signifi- 
cam coisas substanciais @ ndo significam suos- 
tdncias singulares, porque neste ultimo caso 
“homer” significaria todos os homens, coisa que 
parece falsa, entdo tais nomes significam subs- 
tancias diferentes em relagdo as substdncias 
singulares; devemos responder que tais nomes 
significam apenas coisas singulares. Com efei- 
to, o Nome “homem" ndo significa nada mais 
que o homem singular, @, portanto, jamais su- 
ede uma substdncia a ndo ser quando a supde@ 
para um homem particular. Por conseguinte, & 
preciso admitir que o nome “homem" significa 
diretamente e com o mesmo titulo todos os ho- 
mens particulares, @ todavia nem por isso re- 
sulta que o nome “homem”" seja uma palavra 
equivoca, a partir do momento que embora sig- 
nifique mais coisas diretamente @ com o mes- 
mo titulo, todavia as significa em virtude de uma 
Unica dispasigdo, @ ao significar aquela multi- 
plicidade estd subordinado a um s6 conceito @ 
NdO a mais conceitos, @ por isso 6 predicado 
deles univocamente. 

A ultima objesdo, aqueles que sustentam 
que as intengdes da alma sdo qualidades da 
mente devem responder que todos os univer 
sais sdo acidentes. Todavia, nem todos os uni- 
versais so sinais dos acidentes, mas alguns 
sdo sinais apenas das substdncias @ aqueles 
que sdo sinais apenas cas substdncias consti- 
tuem a categoria da substéncia, os outros cons- 
tituem as outras predicagées. € preciso @entao 
admitir que a categoria da substdncia é um aci- 
dente, embora ela exprima as substdncias @ 














n&o acidentes. €, portanto, devemos conceder 
que algum acidente, isto é, aquele que @ sinal 
apenas das substancias, é por si mais geral do 
que a substdncia. € isto ndo 6 mais inconve- 
niente do que dizer que uma palavra 6 o nome 
de muitas substéncias. 

Mas uma coisa pode de fato ser mais geral 
do que si mesma? Podemos responder néo, 
porque, a fim de que uma coisa seja mais geral 
do que outra, s@ requer que uma seja distinta 
da outra. €, portanto, podemos dizer que nem 
todos os universais so por si mesmos menos 
gerais do que o termo comum “qualidade”, 
embora todos os universais sejam qualidade, 
@ todavia ndo @ menos geral do que ele mes- 
mo, mas @ simplesmente ele mesmo. 

€ se disséssemos: o mesmo termo ndo se 
pode predicar de diversas categorias, entdo a 
qualidade ndo & comum a diversas predicagées; 
é preciso salientar que, seja que o mesmo ter- 
mo se predique, seja que ndo se predique de 
diversas predicagdes quando sdo tomadas sig- 
nificativamente, todavia, quando aquelas pre- 
dicagdes subsistem @ supdem de modo ndo sig- 
nificativo ndo &@ inconveniente que o mesmo 
termo seja predicado de diversas categorias. 
Portanto, s@ na proposigdo “a substdncia é uma 
qualidade" o sujeito permanece materialmente 
ou simplesmente pela intengdo, a proposigdo 
é verdadeira. € do mesmo modo a proposigdo 
“a quantidade & uma qualidade” é verdadeira 
se o termo “quantidade” nédo convém signifi- 
cativamente: @, assim, o mesmo termo @ pre- 
dicado de diversas predicagdes. Como as duas 
proposicgées “substdncia 6 uma palavra” @ 
“quantidade @ uma palavra” séo verdadeiras 
Se OS SUjzitos supdem materialmente @ nado sig- 
nificativamente. 

» €sedizes: a qualidade espiritual @ mais 
geral do que qualquer outra predicagdo, pelo 
fato de que se predica de todas as outras ca- 
tegorias, @ nenhuma categoria se predica de 
todas as categorias. 

€ preciso responder que a qualidade es- 
piritual ndo se predica de todas as predicagées 
tomadas significativamente, mas apenas toma- 
das como sinais, & por isso ndo resulta que seja 
mais geral do que qualquer outra predicagao. 
Com efeito, o ser mais ou menos geral de um 
termo deve-se ao fato de que um termo toma- 
do significativamente pode ser predicado de 
mais coisas em relagdo a outro termo, igual- 
mente tomado significativamente. Esta é a mes- 
ma dificuldade que se encontra a propdsito do 
nome “palavra"; com efeito, este nome @ um 
termo que faz parte dos nomes; na realidade, 
onome “palavra" é um nome; @ todo nome ndo 
éo nome “palavra”. Todavia, o nome “palavra" 
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em algum modo mais geral em relagdo a todos 
OS OUtros nomes, incluido o nome “nome”, com 
efeito todo nome @ uma palavra, mas nem toda 
palavra @ um nome. 

Analogamente parece que um mesmo ter- 
mo possa ser mais geral @ menos geral em re- 
lagdo a um mesmo termo. € esta dificuldade 
pode ser resolvida, dizendo que o argumento 
seria conclusivo se os termos supusessem de 
modo uniforme em todas as proposigées com 
que se prova a conclusdo. Contudo, no caso 
presente @ diferente. Se. todavia, se dissesse 
que um termo & menos geral do que outro, en- 
quanto do termo menos geral, tomado segun- 
do certo modo de supor, e de muitos outros, se 
eredica outra coisa, também se esta coisa ndo 
se predicasse universalmente do primeiro se ela 
supusesse de modo diverso: pode-se, entdo, 
conceder que um termo pode ser mais ou me- 
nos geral em relagdo ao mesmo, mas neste caso 
“mais geral” @ "menos geral” ndo sdo opostos, 
mas simolesmente diversos. [...] 





5. Os cinco universais 
¢ a suficiéncia de seu numero 


Tendo explicado o que @ o universal, é@ 
preciso ver quantas sdo as especies de univer- 
sal. Propdem-se cinco universais, cuja suficién- 
cia @ NUMYero podem ser aceitos pelo raciacinio 
seguinte. Todo universal @ predicdvel de mui- 
tas coisas; portanto, ou @ eredicado in quid de 
muitas coisas ou Ndo. Se se predica in quid, de 
modo que gragas a ele & possivel responder 
corretamente a pergunta “o que ¢?" posta a 
respeito de algo, isso é@ possivel de dois mo- 
dos. Uma vez que ou as coisas multiolas das 
quais @ predicado sdo todas semelhantes, de 
modo que todas convém por sua esséncia, 
exceto s@ uma coisa Ndo for composta por mais 
coisas iqualmente semeihantes, @ tal é a espé- 
cie especialissima; ou entdo nem todas as coi- 
sas das quais @ predicado concordam no modo 
indicado, mas @ possivel encontrar duas coisas 
que sdo absolutamente dessemelhantes tanto 
em sua totalidade como em suas partes, se tém 
partes, como no caso de “animal”. Com efeito, 
“animal” se predica do homem @ do asno, @a 
semelhancga substancial @ maior entre dois ho- 
mens do que entre um homem @ um asno. Da 
mesma forma, para “cor” em relagdo 4 brancura 
@ ao negrume; com efeito, nem este negrume 
nem algumas de suas partes concordam com 
esta brancura ou com alguma parte desta bran- 
cura tanto quanto uma brancura convém com 
outra, @ por isso uma intengdo predicdvel da 
brancura &@ do negrume néo @ a espécie es- 
pecialissima, mas o género. Mas a brancura & 
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uma especie especialissima em relagdo as bran- 
curas, porque embora por vezes uma sé bran- 
cura convenha mais com outra brancura do que 
com a terceira, como duas brancuras igualmen- 
te intensas parecem concordar mais do que uma 
brancura de grande intensidade @ de uma fra- 
ca intensidade, todavia, uma dessas brancuras 
convéem sempre com alguma parte da outra tanto 
quanto cada uma das duas brancuras convém 
com a outra. € por esta razdo, “brancura”, em 
relagdo as brancuras, 6 uma especie |@spe- 
cialissima @ ndo um género. 

Na verdade, todavia, & preciso notar que 
tanto o género quanto a espécie podem ser 
entendidos em dois sentidos, um amplo @ um 
estrito. Em sentido estrito se diz género aquilo 
com o qual se responce corretamente a pergun- 
ta "o que &”, posta ao sujeito de uma coisa que 
s@ indica gracgas a um pronome demonstrativo. 
Como, por exemplo, no caso em que se per- 
guntasse “o que @ isto?”, indicando Sécrates, se 
responderia corretamente, dizendo que é@ um 
animal ou um homem, @ assim por diante com os 
outros géneros. O mesmo vale para a espécie. 

Em sentido ampio, ao invés, se diz géne- 
ro ou espécie tudo aquilo com que se respon- 
de corretamente 4 pergunta “o que 6°?" posta 
com um nome conotativo, @ Ado apenas abso- 
luto. Por exemplo, se se pergunta “o que é o 
branco?", se responderia corretamente que & 
algo colorido. € todavia, se quem pde a per- 
gunta “o que &" usasse uM pronome demons- 
trativo, Ndo se poderia jamais responder corre- 
tamente através da expressdo “colorido”. Com 
efeito, qualquer coisa que Fosse indicada com 
© pronome “isto”, Perquntando “o que @ isto?"”, 
ndo se daria uma resposta correta dizendo que 
& “algo colorido”. Pois colocando a pergunta 
deste modo ou indicas o sujeito da brancura, @ 
entdo @ claro que ndo respondes corretamen- 
te; ou indicas a brancura, @ & manifesto que 
ndo resepondes corretamente com “colorido”, 
porque a brancura néo @ colorida: ou mostras 
um agregado, @ & manifesto que ndo respon- 
des de modo correto, porque aquele agrega- 
do néo @ colorido, como sera exposto mais 
adiante; ou indicas o termo, e @ manifesto que 
aquele termo néo @ colorido. Emerge entdo, que 
a pergunta “o que @ o branco” se responde 
convenientemente com “colorido”, @ que por 
esta expressdao “colorido” pode ser dito géne- 
ro, entendendo género em sentido amelo. Uma 
vez que, todavia, com “colorido” ndo se respon- 
de convenientemente a pergunta “o que ¢” 
posta com um pronome demonstrative, entdo 
nado @ uM género, assumindo a palavra "“géne- 
ro" em sentido estrito. € o mesmo vale, propor- 
cionalmente, para a especie. 
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Esta distingdo é indispensdvel, porque sem 
ela ndo sé podem salvar sem contradigao mui- 
tos argumentos autorizados de Aristdteles e de 
outros autores; mas se devem expor atraves 
de tal distingGo, porque muitas regras sdo en- 
tendidas a respeito do género @ da espécie 
tomados no primeiro sentido, regras que ndo 
sdo entendidas nos outros sentidos, como re- 
sultard claro em continuagdo. 

Se ao invés se predica tal predicdvel in 

quid, isso acontece ou porque exprime apenas 
uma parte da coisa @ ndo outra, sem exprimir 
nada de extrinseco, @ assim se tem a diferen- 
ga. Como “racional”, se @ a diferenca que con- 
vem ao homem, exorime uma parte do homem, 
isto 6, a forma @ ndo a materia. Ou entdo por- 
que exprime, ou remete a, algo que ndo @ par- 
te da coisa, @ entdo se predica de modo con- 
tingente ou de modo necessario: se se predica 
de modo contingente, entdo se chama aciden- 
te, se se predica de modo necessario, se cha- 
ma proprio. 
Na verdade, todavia, @ preciso saber que 
por vezes o extrinseco ao qual remete pode 
ser uma proposigdo sem a verdade da qual néo 
se pode predicar verdadelramente a existéncia 
de algo, como, segundo a opinido de quem 
sustenta que a quantidade néo @ outra coisa 
em relacdo 4 substancia @ 4 qualidade, o nome 
“quantidade”, quando se predica de algo, indi- 
ca Que a proposigdo “isto tem as partes Cdistan- 
tes umas das outras” @ verdadeira, se for for- 
mulada. 

€ preciso também saber que, segundo nu- 
merosas opinides, o mesmo termo pode ser um 
géne@ro, entendido em sentido amplo, em rela- 
Gao a certas coisas, @ um erdprio ou Um aciden- 
te em relagdo a outras coisas, como a quanti- 
dade em relagdo a algumas @ um género. por 
exemplo em relagdo ao corpo, 4 linha, a super- 
ici @ assim por diante, @ todavia, segundo 
quem sustenta que a quantidade ndo @ outra 
coisa em relagdo 4 substancia @ 4 qualidade, é 
um acidente ou um prdéprio em relagdo a subs- 
tdncia @ d qualidade. Mas isto & impossivel em 
reiagao ao género, entendido em sentido estri- 
to. € @ preciso dizer a mesma coisa a propésito 
da especie. 
€ se dizes: 0 ente é um universal, @ iqual- 
mente o uno (6 um universal), @ todavia ndo @ 
UM género. 
De modo semelhante, o nome comum “uni- 
ersal” @ um universal, @ todavia ndo é nem um 
género nem uma espécie. 

Ao primeiro destes argumentos pode-se 
responder que aquela @ uma diviséo valida para 
0S UNiversais que ndo se predicam de todas as 
coisas, enquanto “ente” se precica de todas as 
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coisas. A respeito de “uno”, ao invés, 0 caso & 
diferente, porque “uno” pode ser considerado 
um acidente ou um prderio. 

Alo segundo argumento pode-se respon- 
der que o termo comum “universal” é um géne- 
ro, @ portanto o género se predica da espécie, 
NGO por aquilo que é, mas por causa da espé- 
cie que significa. 


6. O individuo contido sob os universais 


Uma vez estabelecidas estas coisas so- 
bre os universais, & preciso falar de cada um 
dos cinco universais de modo especifico. €m 
primeiro lugar, porém, & preciso falar do indivi- 
duo que estd contido sob qualquer universal. 

A primeira coisa que se deve saber @ que 
para os ldgicos os nomes “individuo", “sinqu- 
lar”, “suposto” sGo conversiveis, embora para 
os tedlogos “individuo" @ “suposto" ndo se con- 
vertem, porque para estes apenas a substén- 
cia é um suposto, enquanto o acidente @ um 
individuo. Mas neste capitulo @ preciso usar 
estes nomes conforme a aceegdo usada pelos 
ldgicos. 

Para os ldgicos “individuo” pode ser en- 
tendido de trés modos. Com efeito, em um pri- 
meiro sentido se chama individuo tudo aquilo 
que @ uma s6 coisa de numero @ ndo mais, & 
deste modo se pode admitir que qualquer uni- 
versal & um individuo. Em outro sentido se cha- 
ma individue uma realidade extramental, que é 
uma sé @ ndo mais, @ Nao } o sinal de alguma 
coisa; @ assim qualquer substdncia @ um indivi 
duo. Em um terceiro sentido se chama individu 
o sinal préprio de uma sé coisa, que se cham 
termo discreto; e¢ neste sentido Porfirio diz qu 
oO individuo & aquilo que se predica de uma s 
coisa. Esta definigdo em todo caso ndo pod 
ser entendida a propésito das coisas existen- 
tes fora da mente, por exemplo de Sdcrates @ 
de Platdo, @ assim por diante, porque tal coisa 
ndo se predica nem de um sé nem de mais; 
portanto, @ necessdrio que se entenda esta 
definigdo como a de um sinal que é préprio de 
ma sé coisa, que ndo pode ser predicado a 
do ser de uma sé coisa, isto &, Ndo se predica 
@ modo conversivel de um termo, que pode 
upor para mais coisas NA mesma Proposigao. 
Tal modo de ser individuo pode ser ex- 
presso em modo triplice. Porque por vezes um 
individuo @ o nome erdéprio de alguém, como o 
nome “Sécrates” @ o nome “Platéo". Outras ve- 
zes & um pronome demonstrativo, como “isto & 
home", indicando Sdécrates. Outras vezes 
da @ um pronome demonstrativo tomado com 

termo comum, como “este homem’”, “este 
mal", "esta pedra", @ assim por diante. 
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€ como se fazem estas distingdes relati- 
vamente ao nome “individuo", assim se podem 
fazer do nome “singular” ¢ do nome “suposto”. 
Portanto, também para os antigos, como aprendi 
em minha infancia, os supostos de um termo 
comum so de dois tipos, isto é, por si @ por 
acidente. Como os supostos por si do termo 
“oranco” sGo “este branco", “aquele branco", 
também os supostos por acidente sdo Sdcrates, 
Platdo @ este asno. € isso ndo pode ser enten- 
dido a ndo ser tomando o nome “suposto” para 
os individuos que sdéo sinais das coisas; por- 
que falando do suposto que existe na realida- 
de extramental e ndo @o sinal de algo, € im- 
cossivel que alguns sejam suposto por si de 
um termo @ outros o sejam por acidente. Mas, 
considerando o suposto de outro modo, isto €, 
como o termo proprio de uma $6 coisa, que @ 
chamado suposto porque um termo comum ~ 
predicado daquele ndo por aquilo que @ mas 
pelo seu significado, sdo ditos supostos por si 
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de um termo comum os pronomes demonstrati- 
vos tomados com o mesmo termo comum; @n- 
quanto os nomes prdéprios @ os pronomes de- 
monstrativos sGo ditos supostos por acidente 
do mesmo termo. € ha uma grande diferenga 
entre uns @ outros destes individuos ou supos- 
tos, porque & impossivel que um dos contrdarios 
seja predicado verdadeiramente do suposto por 
si do outro contrario; com efeito, a proposicao 
“este branco é negro” & impossivel; ao contra- 
rio, do suposto por acidente de um contrario se 
pode predicar o outro contrario, embora ndo 
seja naquele momento o seu suposto, Como s@ 
agora Sécrates fosse o suposto do branco, @n- 
tAo a proposicao “Sdécrates @ negro” seria im- 
possivel, @ isto porque a mesma coisa pode 
ser suposto por acidente de dois contrdérios su- 
cessivamente, embora ndo o passa ser contem- 
poraneamente. 
Ockham, 
Ldgica dos termos. 


Capitulo décimo oitavo 


lAliimas figuras 


e fim do pensamento medieval 


[-Orprablena 





do “orimado” politico 


e Se Ockham negava ao papa a plenitudo potestatis tanto 
em ambito politico quanto espiritual, Egidio Romano era fautor 
das teses opostas, isto é, que toda forma de autoridade tem 
origem divina, e portanto deriva do papa. Sobre as posicdes de 
Ockham, mas com uma orientacdo filo-imperial encontrava-se 


Primado 

da Igreja 

ou do Império? 
>§7 


Dante. Sobre esta tematica no conjunto, a posicao mais significativa e meditada é 


a de Marsilio de Padua. 


¢ No Defensor pacis Marsilio de Padua (1275/1280- 1342/1343) parte do pres- 
suposto que o Estado é uma communitas perfecta, isto é, auto-suficiente, e total- 
mente humana. Portanto, no que se refere a vida terrena, a 


soberania cabe ao Estado e nao a Igreja. O verdadeiro legisla- 
dor no Estado é a coletividade dos cidaddos ou a parte melhor 
dela, e as leis que emana sao tais porque tém carater coativo. 
No Estado, portanto, é a soberania popular que decide e san- 
ciona as leis, mas depois sdo as leis, e nado as pessoas, que sao 


O Estado 
éuma 
communitas 
perfecta 
>»§2 


soberanas: onde as leis ndo sdo soberanas nao existe Estado. 





whe Egidio Romano 
e Joao de Parts: 


tem primado a Jgreja 





Ouod TImpério? 


Na obra politica de Ockham, vimos 
como ele combatia o primado politico do 
papado. Contra o absolutismo do papa, 
Ockham se remete 4 lei de Cristo, que é lei 
de liberdade. O papa nao pode pretender a 
plenitudo potestatis nem no ambito espiritual 
nem no campo politico. Na realidade, a pre- 
ocupagao basica de Ockham era com os 
direitos da Igreja, que é “a multidao de to- 
dos os catélicos que viveram desde os tem- 
pos dos profetas e dos apostolos até hoje”. E 
é a tradicdo histérica da Igreja que, no curso 


de sua vida religiosa, reconhece e fixa as ver- 
dades que estado em sua base. Ea Igreja que é 
infalivel, ndo o papa ou o Concilio. E, sendo 
o poder do papa ministrativus e nao domi- 
nativus, também € insustentavel para Ockham 
a pretensao do papado de Avignon no sentido 
de que o poder do imperador derivaria de 
Deus apenas através do papa. Na opiniado de 
Ockham, Cristo e os apéstolos nunca pre- 
tenderam estabelecer um reino temporal: sua 
missao tinha por objetivo a salvacdao espiri- 
tual. O império — aquele império que pas- 
sou dos romanos para Carlos Magno e de- 
pois 4 nacdo germanica — ja existia antes de 
Cristo e ndo esperou pelo papa para desen- 
volver suas fungGées. Em suma, para Ockham, 
substancialmente, vale a teoria proposta pela 
primeira vez pelo papa Gelasio I (492-496), 
segundo a qual o poder do papado e o do 
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império sdo independentes. Entretanto, en- 
quanto o papa Gelasio formulava a teoria das 
“duas espadas”, porque, na época, ela estava 
em fungao da reivindicagdo de autonomia da 
Igreja em relacdo a politica, mais tarde, em 
um contexto histérico e politico diferente, 
especialmente com Inocéncio II] (1198-1216), 
avangou decididamente a teoria do primado 
do poder da Igreja sobre 0 do império. Dai 
todas as polémicas posteriores sobre o pre- 
dominio de um ou de outro poder. 

O defensor da tese curial foi Egidio Roma- 
no (de Colonna), nascido em Roma em 1247, 
aluno de santo Tomas em Paris, defensor do 
tomismo contra a condenagao de Estévao 
Tempier e de Roberto Kilwardby, mestre em 
Paris depois da morte de Tempier, sagrado 
arcebispo de Burges por Bonifacio VIII e 
morto em Avignon em 1316. No seu De eccle- 
siastica potestate, que é de 1302, Egidio Ro- 
mano alinha-se em favor da tese curial, afir- 
mando que tanto a autoridade politica como 
qualquer poder derivam da Igreja ou através 
da Igreja. E a Igreja se identifica com 0 papa. 

Nessa época, 0 mais tenaz opositor das 
teses do papista Egidio Romano foi Jodo de 
Paris (1269-1306), que, no De potestate re- 
gia et papali, afirmou o direito dos indivi- 
duos a propriedade, negou que 0 papa pu- 
desse se arrogar a plenitudo potestatis e lhe 
atribuiu unicamente a funcao de adminis- 
trador dos bens da Igreja. 

Dante (1265-1321), no De monarchia, 
também se preocupou em defender 0 império 
em relacao as pretens6es do papado. Segundo 
ele, as duas instituig6es visam a objetivos di- 
ferentes: 0 império trata dos bens que pode- 
mos conseguir nesta terra; a Igreja cuida da 
bem-aventuranca celeste. Assim, dadas as suas 
diferentes finalidades, as duas instituigdes sao 
irredutiveis uma a outra. Mas, querendo-se 
discutir 0 primado de uma das duas, entao, 
considerando que s6 0 império pode assegu- 
rar a paz ea justia, tal primado cabe ao im- 
perador, j4 que, pela perfeigao da convivéncia 
humana, “convém ser um, como timoneiro, 
que, considerando as diversas condigdes do 
mundo, entre os diversos € necessarios oficios, 
tenha o bastao do universal e imbativel oficio 
de comandar |[...]”. E essa figura é 0 impera- 
dor: “E ele o mandante de todos os manda- 
mentos e 0 que ele diz é lei; por todos deve ser 
obedecido e todo outro mandamento é do seu 
mandamento que adquire vigor e autoridade”. 

Em uma visao de conjunto, nao é difi- 
cil constatar que, no panorama geral dos 
autores citados e dos outros autores da es- 
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colastica, a obra politica de Marsilio de Pa- 
dua destaca-se como um dos pontos mais 
significativos, representando claramente o 
fim do pensamento medieval e 0 inicio da 
época moderna. E isso pelo fato de que as 
teorias politicas e juridicas de Marsilio co- 
locam-se fora do Ambito em que se desen- 
volvera a polémica dos medievais: com efei- 
to, Marsilio elabora sua doutrina sem levar 
em conta © direito natural divino que, de 
um ou de outro modo, constituira um dos 
pilares do pensamento medieval. 


O Defensor pacis de 
Marstlio de Pddua 





Marsilio Maierardini nasceu em Padua 
entre 1275 e 1280, indo mais tarde para Pa- 
ris, onde ensinou e onde, entre 1312 e 1313, 
foi reitor da universidade. Em Paris, ele so- 
freu a influéncia do averroismo latino, que 
separava claramente a razao da fé e, coma 
doutrina da dupla verdade, eliminava os 
obstaculos para o caminho do racionalismo 
radical. Também averroijsta era Jodo de Jan- 
dun, que se diz ter colaborado com Marsilio 
na elaboragdo de sua obra maior, que é 0 
Defensor pacis, concluido em 1324. Mor- 
reu entre 1342 e 1343. 

Examinemos as teses de fundo do De- 
fensor pacis. Pois bem, para Marsilio, 0 Es- 
tado é uma communitas perfecta, uma co- 
munidade natural auto-suficiente, que se 
ergue com base na razao e na experiéncia 
dos homens, servindo-lhes para “viver — e 
viver bem”. O Estado de que fala Marsilio 
nao é mais o Império universal, mas sim o 
Estado nacional, a comuna ou o magistra- 
do, isto é, o Estado de sua época. E, para 
ele, esse Estado é construcdo humana, que 
responde a finalidades humanas, nao haven- 
do vinculos de natureza teoldgica. 

Fé e razao sao distintas, como 0 sao a 
Igreja e o Estado. E este nao deve se subme- 
ter aquela. Ao contrdrio, no que se refere a 
vida terrena, é a Igreja que deve se subme- 
ter ao Estado. 

Naturalmente, ha a lei religiosa, que tem 
por fim @ gloria ou a pena “in saeculo 
venturo”. Ea lei mosaica, a evangélica, como 
também a de Maomé ea dos préprios persas. 
Mas, além dessa lei religiosa, ha também a 
lei que constitui o critério do justo e do util 
no plano puramente humano e social. E essa 
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lei é tal porque € um mandamento coativo, 
ao qual esta ligada “uma punigao ou uma 
recompensa a ser atribuida neste mundo”. 
Desse modo, para Marsilio, a lei ndo 
tem um fundamento divino, nem um supor- 
te ético, nem se baseia no direito natural. 
Escreve ele no Defensor pacis: “Nos dize- 
mos que o legislador, isto é, a causa efetiva 
primeira e propria da lei, é 0 povo, ou seja, 
a coletividade (universitas) dos cidadaos ou 
a sua parte mais importante (valentior pars), 
que, por sua escolha, ou seja, por vontade 
expressa em palavras na reunido geral dos 
cidadaos, ordena, ou melhor, determina fa- 
zer Ou Omitir uma coisa relativa aos atos Ci- 
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vis humanos, sob ameaga de pena ou supli- 
cio terreno”. 

A lei e o Estado, portanto, sao coisas e 
construcdes humanas, encontrando sua jus- 
tificagdo unicamente no fato de serem esta- 
belecidos pela vontade humana. E a lei que 
é soberana, nao o individuo ou o governo, 
que 0 povo trata de controlar precisamente 
por meio da lei, ja que, juntamente com 
Arist6teles, Marsilio esta convencido de que 
“onde as leis nao sao soberanas, nao ha ver- 
dadeiro Estado”. 

Soberania popular e Estado de direito: 
eis, portanto, os dois pilares inovadores da 
original teoria politica de Marsilio de Padua. 
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Froatispicio da primera 
edigdo inpressa 

do Defensor pacis 

de Marsilio de Padua 
(Basiléia, 1522). 
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— fl. Dois reformadores pré-luteranos: 
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Jodo Wyclif e Jodo Huss 


e Dois precursores da Reforma foram o inglés Jodo Wyclif e o boémio Joao 


Huss. 


O primeiro, influenciado pelo determinismo teoldgico de 


Jodo Wyclif: 

o homem é 
sudito de Deus 
e ndo do papa 
>§1 


Tomas Bradwardine (Deus é causa determinante dos atos hu- 
manos voluntarios), se dedicou a eliminar toda media¢do entre 
Deus e os fiéis: o homem é sudito de Deus e ndo de outros, de 
modo que a comunidade dos fiéis tem como chefe diretamente 
Cristo e nado o papa. Esta comunidade de fiéis tem pouco a ver 


com a lIgreja visivel, rica e poderosa, e se identifica, ao contra- 
rio, com a Igreja invisivel dos predestinados a salvacao, cujo sinal de reconheci- 


mento é a pobreza e a graca. 


Jodo Huss: 
reforma religiosa 
e liberdade 
nacional 

+»§2 





Ockham e Marsilio definiram a dou- 
trina da oposi¢do ao poder monarquico do 
papado e, ao mesmo tempo, delinearam a 
doutrina da supremacia do Concilio. 

Essas idéias logo entraram em simbiose 
com os interesses politicos de muitos sobe- 
ranos europeus, que queriam constituir mul- 
tiplas Igrejas nacionais. 

A agao dos reinos e estados auténo- 
mos alcancou os efeitos desejados, também 
e sobretudo devido ao fato de que 0 papado 
se encontrava em uma situacao verdadeira- 
mente dramatica. Durante o cativeiro de 
Avignon, fora reduzido a instrumento da 
politica francesa e, sob Joao XXII, havia 
perdido cada vez mais seu prestigio, trans- 
formando-se em uma maquina financeira 
que se enriquecia a custa e nas costas das 
diversas regides européias, Dai a revolta de 
todos os que, distinguindo o poder civil do 
poder religioso, queriam levar a Igreja de 
volta para o espirito do Evangelho. 

Caminhava-se, na verdade, em direcao 
a Reforma. E os dois pensadores mais re- 
presentativos da Europa pré-luterana sdo o 
inglés Joao Wyclif e o boémio Jodo Huss. 


© Sobre posicdes analogas as de Wyclif encontrava-se tam- 
bém Jodo Huss, que conjugou os temas de reforma religiosa 
com forte componente nacionalista (a liberdade da Boémia con- 
tra o Império e a Igreja). 


Jodo Wyclif (1320-1384) estudou em 
Oxford, onde sofreu influéncia das teorias 
de Escoto e de Ockham, mas, sobretudo, das 
concepgoes de Tomas Bradwardine (faleci- 
do em 1349). 

Mais escotista do que ockhamista, 
Bradwardine fora professor em Oxford, ten- 
do escrito muitas obras, como De arithme- 
tica speculativa, De arithmetica pratica, De 
geometria speculativa, De velocitate mo- 
tuum e Tabulae astronomicae. Masa sua obra 
mais conhecida é 0 tratado De causa Dei 
contra Pelagium et de virtute causarum. 

Partindo do axioma de que Deus € prin- 
cipio absoluto de tudo e suprema causa de 
todo acontecimento, Bradwardine, proce- 
dendo matematicamente, deduz de modo 
rigoroso que a vontade divina nao apenas é 
causa suficiente, mas também é a causa de- 
terminante dos atos humanos voluntdrios. 
E isso, na sua opinido, significa que Deus 
pode determinar a vontade humana no cum- 
primento de atos livres. Pois bem, seguindo 
as pegadas de Bradwardine, Wyclif profes- 
sou rigido determinismo teol6gico. Foi du- 
rante muitos anos professor de teologia em 
Oxford, que se tornou centro da difusdo de 
suas concepcoes. 

Com base na idéia central de que a von- 
tade divina realiza e exerce um total domi- 
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nio sobre as acdes humanas, Wyclif opds a 
autoridade do papa e do clero a autoridade 
da Biblia; negou a presenga real de Cristo 
na Eucaristia; negou a eficacia dos sacra- 
mentos; rejeitou os ritos, em favor da 
interioridade do ato de fé pessoal. 

A partir de tais concepgées, Wyclif par- 
ticipou na controvérsia entre o papado ea 
coroa inglesa sobre as candentes questdes 
jurisdicionais e fiscais da época. E, em luta 
aberta contra a Igreja, assumiu o papel de 
lider de um vasto movimento de rebelido 
antieclesiastica. 

Wyclif escreveu suas obras de nature- 
za politico-religiosa entre 1374 e 1384. Ela- 
boradas depois de suas obras filos6ficas (De 
ideis e Tractatus de logica), sao elas: 0 De 
dominio divino, o De officio regis e 0 De 
potestate papae. 

As teses principais que ele sustenta em 
tais obras sao as seguintes. O homem — 
cada homem — é imediata e diretamente 
sudito de Deus. Nao ha intermediarios en- 
tre Deus e cada homem. Ademais, a Igreja é 
a comunidade dos predestinados, comuni- 
dade que tem Cristo por chefe e ndo o papa. 
A hierarquia e 0 aparato organizativo ex- 
terno sO conseguem degradar a vida espiri- 
tual, ja que a verdadeira Igreja é a comuni- 
dade dos justos, que é a Gnica soberana dos 
bens temporais coletivos. A Igreja visivel, 
rica, hierarquizada e dedicada ao culto ex- 
terior e as guerras, Wyclif contrap6e a Igre- 
ja invisivel, a Igreja mistica dos escolhidos 
por Deus para a salvacao. E como, precisa- 
mente, a predestinacgao é vontade de Deus 
e, portanto, mistério, para Wyclif a pobre- 
za €o signum da pertenga a verdadeira Igreja 
e da gracga, muito embora as obras ndo se- 
jam suficientes para a salvacao, que perma- 
nece como dom gratuito e misterioso da 
vontade divina. 

Com sua pregacao, Wyclif difundiu 
suas idéias entre 0 povo, que procurou tam- 
bém aproximar da leitura direta da Biblia. 
E a tal movimento religioso ligaram-se es- 
treitamente os anseios de reformas sociais 
das camadas populares as quais Wyclif se 
dirigia. Os “Lollard” nele se inspiraram. 


weds Jodo Huss 


As idéias de Wyclif também exerceram 
influéncia sobre a concep¢ado teoldgico-po- 
litica de Jodo Huss (1369-1415), cuja obra, 
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Vista de Praga no séc. XVII, 
em um entalbe da época 
(Biblioteca Nacional, Praga). 


vida e morte se fundiram com as reivindica- 
¢Ges que a Boémia defendia (e continuou de- 
fendendo) contra o Império e a Igreja. 

Defensor da Igreja invisivel dos eleitos, 
critico feroz do luxo da Igreja e das injusti- 
¢as sociais, fautor das teorias de Wyclif so- 
bre a paridade entre o clero e 0 laicato e da 
urgéncia de pregar na lingua nacional, Jodo 
Huss, em uma pregagao feita diante da uni- 
versidade em 1410, sustentou que a verda- 
deira Igreja santa e catélica era o corpo mis- 
tico dos crentes unidos a Cristo e nao aquela 
instituicdo visivel, hierarquizada e corrup- 
ta, que deveria ser submetida ao continuo 
juizo da lei de Deus. 

Wyclif e Huss delinearam doutrinas 
que a Reforma levara a expressao mais ma- 
dura e conseqiiente. 





Na imagem Jodo Huss (1369-1415), 
reformador religioso boémio, 

colocado na fogueira. 

No fundo da miniatura pode-se notar o papa, 

os cardeais e os bispos do concilio de Constanga. 
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Il. Mestre Eckhart 


eamistica especulativa alema 


O misticismo 
especulativo 

de Mestre Eckhart 
+»>§1 


e Sobre diretivas analogas a Wyclif e Huss, mas desenvol- 
vidas com contetdos totalmente diversos, coloca-se Mestre 
Eckhart. Também Eckhart se propés a restabelecer o contato 
entre homem e Deus, tornando-o o mais direto possivel, mas 
escolhe para este escopo a via do misticismo sustentado pela 


estrutura doutrinal dos neoplaténicos (razao pela qual se fala de misticismo 


especulativo). 


Deus é uno 

em todas as coisas 
e acima 

de todas as coisas 
+ §2 


© O que Mestre Eckhart procura é uma relacdo direta en- 
tre a criatura e o Criador, é justamente a unificagao dos dois. 

O mundo e 0 homem sem Deus sdo nada, e a idéia do 
mundo esta presente ab aeterno em Deus. Deve-se entao afir- 
mar que em Deus coincidem pensamento e ser e que seu ser 
purissimo consiste justamente na capacidade de dar o ser as 


coisas. Deus é também uno e principio de unidade e como tal “desce totalmente 
em todas as coisas”, determinando a esséncia de cada uma, mas “o que é uno em 
todas as coisas deve estar necessariamente sobre as coisas” (isto é, acima do ser). 


A volta a Deus 
>§3 


O fim 

do pensamento 
escoldstico 
>§4 


e Neste quadro metafisico, o homem, se quer encontrar a 
si mesmo, deve remontar a origem de seu ser — ou seja, até 
Deus — pelo desapego das realidades mundanas e pela identi- 
ficagdo com a vontade de Deus. 


e E totalmente evidente que o pensamento de Eckhart, 
com sua volta ao neoplatonismo, se firma — embora com moti- 
vacgoes filosoficas totalmente diversas — no de Ockham ao de- 
cretar o fim do pensamento escolastico medieval de inspiragao 


aristotélica. 


ae As razdes 


da mistica es peculativa 


A crise da teologia racional, com sua 
estrutura racional do séc. XIV, se empare- 
lhou uma reemergéncia de instancias misti- 
cas inspiradas no neoplatonismo. Na reali- 
dade, a presenga de Platao nunca deixou de 
existir durante a Idade Média. Mesmo quan- 
do o interesse por Aristételes tornou-se qua- 
se hegemonico, em principios do século XIII, 
o neoplatonismo nunca esteve ausente. E 
isso sobretudo na Alemanha, onde primei- 
ro a presenga de Alberto Magno e depois 
sua influéncia ndo permitiram a instaura- 
cdo de forte tradigdo tomista nem, da mes- 
ma forma, de forte tradicdo escotista. E fo- 


ram precisamente os discipulos de Alberto 
Magno que acentuaram os elementos neo- 
platénicos. Assim, por exemplo, Guilherme 
de Moerbecke, que traduziu Aristoteles por 
santo Tomas, em 1268 aprontou a tradu- 
cao da Elementatio theologica de Proclo. 
Além disso, o Pseudo-Dionisio e 0 Liber de 
causis (que é extrato dos Elementos de teo- 
logia de Proclo) estavam bem presentes na 
escola de Colénia. E também nao devemos 
esquecer os Comentarios ao Timeu e ao Par- 
meénides platonicos, também traduzidos por 
Guilherme de Moerbecke. 

Para dizer a verdade, também nos maio- 
res escolasticos nao falta nunca — de modo 
mais ou menos forte — certa veia mistica, 
ja que, por mais longe que a razao possa ir, 
aquilo que conta mais do que qualquer ou- 
tra coisa e antes de mais nada para o crente 
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é o retorno a Deus e a unido com Deus. 
Entretanto, quando a dissolugdo das preten- 
soes da escolastica (dissolugao iniciada com 
Duns Escoto e levada a conclusGes mais con- 
seqiientes por Ockham) minou a confianga 
de que a razao pudesse pelo menos alcan- 
car os preambula fidei, entao a questao da 
fé emergiu novamente, mais aguda do que 
nunca, e o caminho do misticismo apareceu 
como 0 unico praticavel para ligar o homem 
com Deus. De fato, o problema parecia mais 
premente do que nunca: se a fé ndo encon- 
tra nenhum suporte na razao, nao sendo ela 
demonstravel, nem fundamentavel, nem plau- 
sivel por forga da razao, nao sera ela entao 
puro arbitrio, uma loucura a mais? 

Era essa, portanto, a missdo mais pre- 
mente que, em seu crepusculo, a escolastica 
punha diante dos homens de fé: restabele- 
cer 0 contato entre o homem e Deus. 

E foi exatamente essa a questao enfren- 
tada pela corrente constituida pelo misticis- 
mo especulativo alemao. Misticismo porque 
insiste no fato de que Deus esta além de toda 
a nossa possibilidade conceitual e porque 
sustenta que o homem, afastado de Deus, 
nao € nada. Especulativo pelo fato de que 
esta entremeado de filosofia, alimentando- 
se sobretudo com as doutrinas neoplatonicas 
de Proclo e do Pseudo-Dionisio e assumin- 
do como base central aquela teologia nega- 
tiva que, por exemplo, em Tomas constituia 
apenas um elemento do seu sistema filos6é- 
fico-teolégico. 

Pois bem, o mestre dominicano Eckhart 
foi o expoente principal desse movimento 
de pensamento mistico-especulativo. E dele 
devemos falar agora. 


a 2: Mestre Eckhart: 


oO homem eo mundo 


sao nada sem Deus 


Mestre Eckhart (Equardus) nasceu em 
Hochheim, proximo a Gota, na Turingia, 
por volta de 1260. Ingressando no conven- 
to dos dominicanos de Erfurt, estudou de- 
pois em Estrasburgo e em Colénia. Tornou- 
se professor de teologia em 1302; ensinou 
em Paris de 1302 a 1304. Exerceu cargos 
na ordem dominicana. De 1311 a 1314, mo- 
rou novamente em Paris. Em 1314, foi para 
Estrasburgo, onde se dedicou a pregacao. A 
partir de 1320, estabeleceu-se novamente em 
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Colénia, como mestre no Studium geral dos 
dominicanos, tendo entre seus discipulos 
Henrique Suso. Eckhart é autor de um Opus 
tripartitum, de Quaestiones, de Pregacées e 
de Tratados, estes ultimos escritos em ale- 
mao. Morreu pelo ano 1327. 

A obra de Eckhart pode ser vista como 
busca significativa de justificagao daquela 
fé que, como apontamos, ficou sem o su- 
porte da razao. Seu pensamento esta centra- 
do na idéia de unidade entre Deus e o ho- 
mem, entre o sobrenatura! e o natural. Sem 
Deus, 0 homem e 0 mundo natural n4o te- 
riam nenhum sentido e nada seriam. 

Escreve Eckhart: “O ser e 0 conhecer 
coincidem realmente em Deus (...)”. Por 
isso, desde sempre esta presente em Deus a 
idéia das criaturas e a vontade de criar. Con- 
seqiientemente, as coisas estado ab aeterno 
no intelecto do proprio Deus, “porque Deus 
é intelecto e conhecimento e 0 seu conhecer 
éo fundamento do proprio ser”. A esse res- 
peito, Eckhart referia-se ao Evangelho de 
Jodo: “No principio era o Verbo e o Verbo 
estava com Deus e o Verbo era Deus”. E 
comenta: “O evangelista nao diz: ‘No prin- 
cipio era o ente e Deus era 0 Ente’. Ora, 0 
Verbo refere-se totalmente ao intelecto, exis- 
tindo nele como ato que diz ou como pala- 
vra dita, encerrando em si 0 ser ou 0 nao- 
ser. E por isso que o Salvador diz: ‘Eu sou a 
Verdade’ ”. Deus, portanto, nao € 0 ser, pois 
é ele quem cria o ser. 

Todavia, nés também podemos dizer 
que Deus é 0 ser, com a condicao de que 
com isso nao entendamos o ser enquanto 
criatura, mas sim o ser pelo qual todas as 
coisas existem: “Se o ser convém as criatu- 
ras, ele nao esta em Deus sendo como na 
causa: por isso, em Deus nao esta 0 ser, e 
sim a pureza do ser”. 

Além disso, “Deus é caridade”. Ele 0 é 
porque 0 amor unifica e se difunde. Deus é 
caridade e é uno; com efeito, é “impossivel 
que existam dois infinitos”. De fato, “o uno 
desce totalmente a todas as coisas que sao 
exteriores, multiplas e numeradas; ele nado 
se divide em cada uma das coisas, mas sim, 
permanecendo uno incorrupto, insufla todo 
numero e enforma com sua unidade”. 

Deus, portanto, esta em todas as cria- 
turas: sem Deus, elas sdo nada. Mas o Deus 
“que esta em todas as criaturas € 0 mesmo 
que esta acima delas, pois aquilo que é uno 
em muitas coisas deve estar necessariamen- 
te acima das coisas”. As coisas sao tais por- 
que tém uma esséncia, a qual nao existiria 
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se Deus nao a houvesse pensado, se ela nao 
estivesse em Deus: “Deus esta em todas as 
criaturas, pois elas tém uma esséncia, e nem 
por isso deixa de estar acima delas. E ele, 
que esta em todas as criaturas, 6 o mesmo 
que esta acima delas, pois aquilo que é uno 
em muitas coisas deve estar necessariamen- 
te acima das coisas” 
Deus-estd-acima-do-ser. O ser pode ser 
conhecido, mas Deus é inefavel. 
Concluindo, o grande conceito (expres- 
so por Platao na Republica e depois difun- 
dido largamente pelos neoplaténicos) do 
Principio supremo acima-do-ser predomina 
em nosso filosofo. E, afirma Eckhart, quan- 
do digo que Deus nao é 0 ser, mas esta aci- 
ma do ser, “com isto nao lhe tirei o ser; ao 
contrario, eu o enobreci”. {271 


goa O vetorno do homem a Deus 


Tudo aquilo que existe, existe por obra 
do Ser divino, que “ama necessariamente” 
Assim, as coisas e 0 proprio homem, sem 
Deus, sao nada. Essa é a razao pela qual o 
homem deve voltar para Deus: somente 
retornando a Deus é que o homem encon- 
trara a si mesmo. E nos “captamos Deus na 
alma, que possui uma gota da razao, uma 
centelha, um germe” 

Novamente, € a razao que deve ser cap- 
turada por Deus e se aprofundar nele. Mas, 
para tanto, o homem deve tornar-se um es- 
pirito livre: “Espirito livre é aquele que nao 
se preocupa com nada e a nada se liga, nao 
se vincula de modo algum ao seu interesse e 
nado pensa em si mesmo nem em nada, ja 
que se aprofunda na amantissima vontade 
de Deus, renunciando a prépria vontade” 

Eckhart afirma que aquele que é reto 
tem verdadeiramente Deus em si. E quem 
tem Deus “o tem em todos os lugares, nas 
ruas e entre as pessoas, da mesma forma 
que na Igreja, na solidao ou na cela. Se ele 
O possui verdadeiramente e 0 possui sem- 
pre, ninguém podera perturba-lo”. Como 
nada pode perturbar a Deus, também nada 
pode perturbar o homem que “leva Deus 
em todas as suas obras e em todo lugar”, 
ja que “toda obra sua é muito mais obra 
de Deus”. 

Assim, € preciso “precaver-se de si 
mesmo” e ser “livre dos desejos”. O que im- 
porta é abandonar-se em Deus, “mesmo que 
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ele queira derramar sobre nés vergonhas, 
cansacos ou dores, (pois a coisa melhor é€) 
aceitar tudo isso com prazer e reconhecimen- 
to, deixando-se guiar por Deus ao invés de 
perturbar-se”. Naturalmente, o homem “de- 
ve se exercitar nas obras, que sao o fruto 
das virtudes (...)”, e, no entanto, “é preciso 
aprender a ser livre mesmo em meio as nos- 
sas obras” 

Livres também para a morte: “O ho- 
mem verdadeiramente perfeito deve habi- 
tuar-se a morte, sair de si e transformar-se 
de tal modo em Deus que a sua unica bem- 
aventuranga seja nao saber mais nada de si 
e de qualquer outra coisa, mas apenas de 
Deus, nao conhecendo outro querer senao 
o querer de Deus e conhecer a Deus como 
Deus o conhece, conforme o que diz sao 
Paulo” 

O retorno do homem a Deus exige a 
alma “livre e despojada de toda coisa cria- 
da”. Somente assim é que a alma “capta 
Deus e esta em Deus, una com Deus, vendo 
Deus face a face”. Ea alma que esta em Deus 
esta “pronta a receber todo ataque, toda 
provacao, contrariedade ou dor, suportan- 
do-os de bom grado, com espirito alegre e 
sereno (...), repousando trangitilamente na 
riqueza e na comunhao da inefavel sabedo- 
ria superior”. Com efeito, a dor é insupor- 
tavel quando o homem sofre por si mesmo, 
mas, se sofre por Deus, entao 0 sofrimento 
nao doi, “j4 que Deus suporta 0 peso”: “Se 
me fosse posto um peso de quatro arrobas 
sobre os ombros, mas outro carregasse o 
peso, de bom grado me submeteria a um ou 
a cem quilos, j4 que nao me seria pesado 
nem me faria mal”. 





whe Oposicées suscitadas 
por Eckhart 


e Seus discipulos 


A condenacao de dezessete teses de 
Eckhart como heréticas e de onze como te- 
merarias feita por Jodo XXII é significati- 
va. Suas idéias tém alcance demolidor de 
alguns dos eixos que sustentavam o pensa- 
mento medieval, e seu neoplatonismo dissol- 
ve os pilares do aristotelismo e sua media- 
¢4o sintética nao aparece mais possivel como 
fora, ao invés, em Tomas de Aquino. 

Foram discfpulos de Eckhart Joao Tau- 
ler (1300-1361) e Henrique Suso (1296-1366). 
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A influéncia de Eckhart se fez sentir sobre o 
holandés Joao de Ruysbroeck (1293-1381) 
e na obra mistica que se tornou famosa, 
intitulada Teologia alemd, escrita em Frank- 
furt por um dominicano anénimo na segun- 
da metade do século XIV, e significativamen- 
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te publicada pela primeira vez por Lutero 
entre 1516 e 1518. 

Ockham e Eckhart, em sentido opos- 
to, exprimem do modo mais significativo o 
fim do pensamento escolastico e da Idade 
Média. 


Colénia em uma incisdo 
da Idade Média tardia. 

A presenca dos dominicanos 
na cidade teve grande 
relevducia cultural. 

Aqui estudou 

Tomds de Aquino 

na escola de Alberto Magno. 
Aqui se formou 

também Mestre Eckhart, 
cuja mistica especulativa 
ultrapassa 0 horizonte 
cultural da Escoldstica. 
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Mestre EcKHART 





Ver Deus nas criaturas 
@ as criaturas em Deus 
é fonte de verdadcira 
consolacao 


Primeiramente & preciso saber que o sd- 
bio @ a Sabedoria, o homem verdadeiro @ a 
Verdade, 0 justo @ a Justiga, o homem bom ea 
Bondade se referem um 4 outra e que tal & sua 
relagdo reciproca: a Bondade ndo é nem cria- 
da, nem feita, nem gerada: ela é antes gera- 
dora & gera o homem bom, o qual, enquanto 
tal, Ndo @ nem produzido, nem criado, mas & 
gerado, prole e filho da Bondade. A Bondade 
ge@ra a si mesma @ tudo aquilo que ela é, no 
homem bom: ser, conhecer, amar, operar, tudo 
ela efunde no bom, ¢ o bom recebe todo o seu 
ser, O S@u conhecimento, o seu amor @ a sua 
peragdo do coragdo @ do intimo da Bondade, 
apenas dela. O homem bom @ a Bondade 
NAO sao mais que uma sé bondade, coma dis- 
ingGo que existe entre o gerar @ o ser-gerado: 
@, todavia, o gerar da Bondade e o ser-gerado 
do homem bom séo absolutamente um sé ser, 
uma so vida. Tudo aquilo que pertence ao bom, 
ele o recebe da Bondade @ na Bondade: aqui 
ele existe, vive @ habita; aqui ele se conhece, 
@ tudo aquilo que conhece @ ama, aqui o co- 
nhece, ama @ opera com a Bondade, na Bon- 
dade, @ a Bondade realiza com ele @ nele to- 
das as suas obras, conforme tudo o que esta 
escrito — @ 60 Filho que o diz: “O Pai que esta 
em mim @ habita em mim realiza as obras”. "O 
Pal age até agora, @ também eu ajo”. “Tudo 
aquilo que pertence ao Pai é meu, @ tudo aqui- 
lo que pertence a mim @ do Pai: o seu dar éo 
meu receber". 
Além disso, @ preciso saber que quando 
dizemos “bom”, o nome, a palavra néo significa e 
Ndo implica em si nada mais, @ nem mais nem 
menos, que a simples e pura Bondade; assim 
mesmo ela se dd. Quando dizemos que alguém 
é “bom”, entendemos que sua bondade lhe é 
dada, infusa e gerada pela Bondade ingene- 
rada. Por isso o Evangelho diz: "Como o Pai tema 
vida em si mesmo, assim deu ao Filho ter tam- 
bem a vida em simesmo”. Ele diz “em si mesmo" 
@ndo “por si mesmo”, pois @ o Pai que Iha deu. 
Isso que eu disse ate agora a respeito do 
homem bom @ da Bondade vale também para 
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o homem verdadeiro ¢ a Verdade, para o justo 
@ a Justiga, para o sdbio @ a Sabedoria, para o 
Filho de Deus @ para Deus Pai, para tudo aqui- 
lo que nasceu de Deus @ ndo tem pai sobre a 
terra, No qual nada se gera que seja criado @ 
que ndo seja divino, no qual ndo hé nenhuma 
imagem, mas apenas Deus puro @ simples. Diz, 
com efeito, sdo Jodo em seu Evangelho que “o 
poder de se tornar filho de Deus foi dado aque- 
les que ndo do sangue, nem da vontade da 
carne, nem da vontade do homem, mas de Deus 
@ apenas de Deus nasceram". 

Por "sangue" ele entende tudo aquilo que 
no homem ndo estd submetido ao querer do 
homem. Por “vontade da carne” entende tudo 
aquilo que no homem estd submetido 4 sua 
vontade, mas com repugndncia e rebelido esta 
inclinado aos desejos carnais, que pertence 
tanto & alma quanto ao corpo @ nao reside 
apenas na alma: eis por que estas faculdades 
se cansam, adoecem @ envelhecem. Por “von- 
tade do homem” sdéo Jodo entende as mais al- 
tas poténcias da alma, cuja natureza @ cuja ati- 
vidade néo se misturam com a carne @ sdo, na 
pureza da alma, separadas do tempo e do es- 
pago @ de tudo aquilo que com o tempo @ o 
espaco tem ainda certa relagdo e certa simpa- 
tia, que Ndo tém nada em comum com outro & 
nas quais o homem é formado 4 imagem de 
Deus, @ da raga de Deus e da parentela de 
Deus. € todavia, uma vez que elas nao sdo o 
proprio Deus mas criadas (geschaffen) na alma 
@ecomaalma, & necessdrio que sejam despo- 
jadas de si mesmas @ transformadas apenas 
em Deus @ geradas em Deus @ por Deus, a Fim 
de que apenas Deus seja o Pai: é assim com 
efeito que elas sdo também nascidas de Deus 
@ sd0 o Filho unigénito de Deus. Uma vez que 
sou Filho de tudo aquilo que me forma e me 
gera semelhante a si ¢ em si mesmo. Tal ho- 
mem, filho de Deus, bom porque Filho da Bon- 
dade, justo porque filho da Justicga, & unicamente 
seu Filho, enquanto ela gera sem ser gerada, e@ 
o filho que ela gera possui o mesmo ser da 
Justiga @ entra em posse de todas as proprie- 
dades da Justica ¢ da Verdade. 

€m toda esta doutrina, que esta escrita 
no santo Evangelho e & reconhecida com certeza 
na luz natural da alma racional, o homem en- 
contra a verdadegira consolagde para toda dor. 

Santo Agestinho diz: “Em Deus néo ha nem 
distdncia, nem extensdo (land. Se queres que 
nada seja para ti longinquo ou extenso, refu- 
gia-te em Deus, porque nele mil anos sGo como 
0 dia de hoje”. Por isso eu digo: em Deus ndo 
ha nem tristeza, nem dor, nem afligao. Se que- 
res ser livre de toda tribulagdo @ sofrimento, 
dirige-te a Deus @ apega-te a ele somente. 
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indubitavelmente toda dor provém do fato de 
que nado tendes a Deus @ apenas a Deus. Se 
fosses formado e gerado unicamente pela Jus- 
tiga, nada verdadeiramente poderia fazer-te 
sofrer, como a Justiga ndo pode fazer sofrer o 
erdéprio Deus. Saloméo diz: "Nada do que pode 
acontecer pode fazer o justo sofrer”. Ele ndo 
diz “o homem justo”, ou “o anjo justo”, nem isto 
nem aquilo. Ele diz: “o justo”. Aquilo que per- 
tence a certo individuo justo @ faz com que a 
justiga seja sua propriedade @ ele seja justo, € 
o fato de que ele @ filho e tem um pai sobre a 
terra @ & criatura feita @ criada, pois seu pai & 
criatura feita @ criada. Mas aquele que é abso- 
lutamente justo enquanto néo tem um pai feito 
@ criado, ndo pode ser atingido por sofrimen- 
tos @ dores, assim como Deus nédo pode ser 
atingido por eles, pois Deus @ a Justiga sGo uma 
56 coisa @ apenas a Justiga é o pai deste justo. 
A Justica ndo pode fazé-lo sofrer, pois a Justiga 
é toda amor, alegria @ delicia; e depois, se a 
Justiga causasse dor ao justo, ela a causaria 
também a si mesma. Nada de dessemelhante 
@ de injusto, nenhuma coisa feita ou criada po- 
deria fazer o justo sofrer, pois toda coisa criada 
esta longe sob ele, como esta longe sob Deus, 
nao exerce nenhuma impressdo nem influéncia 
sobre o justo @ néo nasce nele, que tem como 
pai apenas Deus. Por isso, o homem deve fa- 
zer de modo a destacar-se de si mesmo e de 
todas as criaturas @ reconhecer apenas Deus 
como Pai. Entéo nada pode acarretar-lhe dor @ 
afligao, nem Deus nem a criatura, Nem coisa cria- 
da nem incriada; @ todo o seu ser, vida, conhe- 
cimento, saber @ amor &@ de Deus, em Deus @ 
Deus. 

Ha ainda outra coisa que devemos saber, 
ou seja, aquilo que consola igualmente o ho- 
mem em todas as suas adversidades. Isto @, 
que o homem justo e bom goza certamente de 
modo incompardvel @ também inexprimivel da 
obra da Justica, mais do que ele prdprio ou o 
anjo mais elevado possam gozar em sua essén- 
cia natural @ em sua vida. Eis Por que os santos 
deram com alegria sua vida pela Justiga. 

Agora eu digo: se ao homem bom @ justo 
acontecem a partir de fora coisas desagradé- 
veis @ ele todavia permanece com o mesmo 
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Animo imperturbdavel na paz de seu coragdéo, & 
entdo verdadeiro aquilo que eu disse: que nada 
daquilo que Ihe ocorre pode perturbar o justo. 
Mas se, ao invés, ele é perturbado pelos ma- 
les exteriores, @ verdadeiramente justo @ cor- 
reto que Deus tenha permitido que a adversi- 
dade acontega a este homem que queria ser 
justo @ se iludia de sé-lo, enquanto coisas tho 
mesquinhas podiam perturbd-lo. Se este é o 
direito de Deus, este homem na verdade ndo 
deve se entristecer mas gozar disso mais que 
ca propria vida, da qual na realidade cada um 
se@ alegra e que & para todo homem mais pre- 
ciosa do que oa mundo inteiro: com efeito, de 
que serviria ao homem o mundo inteiro se ele 
ndo existisse mais? 

A terceira palavra que podemos e deve- 
mos saber & esta: segundo a verdade natural, 
apenas Deus é a fonte @ manancial de todo 
bem, de toda verdade essencial e da consola- 
gGo, @ tudo aquilo que nédo @ Deus tem em si 
natural amargura, desconforto @ dor, @ ndo 
acrescenta nada 4 bondade que vem de Deus 
@ @ Deus; pelo contrario, minimiza, cobre @ es- 
conde a dogura, o conforto @ a suavidade que 
Deus dd. 

Além disso, digo que toda pena deriva 
do amor por aquilo que a adversidade me ti- 
rou. Portanto, se a perda de coisas exteriores 
me provoca sofrimento, isto é sinal certo de que 
amo as coisas exteriores, isto @, que aMoO ver- 
dadeiramente a dor @ a afligao. Que maravi- 
Iha, portanto, se sofro. a partir do momento que 
amo @ busco o sofrimento @ o desconforto? Meu 
coragao @ meu amor atribuem 4 criatura a Bon- 
dade que @ propriedade de Deus. Eu me dirijo 
para a criatura de onde provém naturalmente a 
afligdo, @ me afasto de Deus do qual Flui todo 
conforto. Por que entéo me admiro se me en- 
tristego @ sofro? Na verdade, é impossivel a 
Deus @ ao mundo inteiro que o homem encon- 
tre a verdadeira consolagdo quando a busca 
nas criaturas. Mas quem amasse apenas a Deus 
nas criaturas @ as criaturas apenas em Deus 
encontraria em todo lugar uma consolagdo ver- 
dadeira, justa @ imutdvel. 








Mestre Eckhart, 
Tratados e prédicas. 
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salém, Paulus, Sao Paulo, 2002. 


Literatura 


C. Moeller, Saggezza greca e paradosso cristiano, 
Morcelliana, Bréscia, 1961; J. Quasten, Patrologia, 
cit., vol. I-III, passim; B. Altaner, Patrologia, cit., 
passim. 


Segunda parte (caps. 2-4) 
A Patristica na area cultural de lingua grega 





Textos 


Filon de Alexandria: L’Erede delle cose divine, pre- 
facio, tradugao e notas de R. Radice, introdugao de 
G. Reale, Rusconi, Milao, 1981 (cf. também a tra- 
dugao dos 19 tratados do Commentario allegorico, 
sob a direcdo de G. Reale, C. Kraus Reggiani, C. 
Mazzarelli, R. Radice, Rusconi, Mildo, 1981-1988). 


Escritos gnosticos: Gli Apocrifi del Nuovo Testa- 
mento, sob a direcdo de M. Erbetta, 3 vols. em 4 
tomos, Marietti, Turim, 1966-1981. 


Justino: Le apologie, introducdo, tradugdo e notas 
de L. Rebuli, Padua, 1982; Apologie, con texto gre- 


go em paralelo, sob a diregao de G. Girgenti, Rus- 
coni, Milao, 1995. 

Atenagoras: La supplica per i Cristiani. Della 
resurrezione dei morti, texto, introducdo, tradugdo 
e notas sob a direcdo de P. Ubaldi e M. Pellegrino, 
Sei, Turim, 1947, 


Teéfilo: $. Tedfilo Antioqueno, I tre libri ad Auto- 
lico, sob a direcdo de S. Frasca, Turim, 1939. 


Carta a Diogneto: A Diogneto, introdugao, tradu- 
¢do e notas de S. Zincone, Borla, Roma, 1981. 


Clemente de Alexandria: I! Protrettico. I] Pedagogo, 
sob a direcdo de M.G. Bianco, Utet, Turim, 1971. 


Origenes: Commento al Vangelo di Giovanni, sob 
a direcdo de E. Corsini, Utet, Turim, 1968; Contro 
Celso, sob a diregdo de A. Colonna, Utet, Turim, 
1971; I Principi, sob a diregdo de M. Simonetti, Utet, 
Turim, 1979. 


Gregorio de Nissa: La vita di Mosé, sob a direcao 
de C. Brigatti, Citta Nuova, Roma, 1966; L’anima 
e la resurrezione, sob a direcdo de S. Lilla, Citta 
Nuova, Roma, 1981; La grande catechesi, sob a 
direcdo de M. Naldini, Citta Nuova, Roma, 1982; 
La vita di Mosé, sob a direcdo de M. Simonetti, 
Mondadori, Mildo, 1984. 

Pseudo-Dionisio Areopagita: Tutte le opere, tradu- 
¢ao de P. Scazzoso, introdugao, prefacio, parafrase 
e notas de E. Bellini, Rusconi, Milao, 1981. 
Maximo o Confessor: H.U. von Balthasar, Liturgia 
cosmica. Limmagine dell’universo in Massimo il 
Confessore, Ave, Roma, 1976; M.L. Gatti, Massimo 
il Confessore, Vita e Pensiero, Milao, 1987. 


Literatura 

J. Quasten, Patrologia, cit., vol. 1, pp. 175-194, 202- 
222, 287-368; vol. Il, pp. 257-299; B. Altaner, Pa- 
trologia, cit., pp. 67-80, 194-211, 313-318, 538-561. 


Terceira parte (caps. 5-6) 
A Patristica na area cultural de lingua latina. 
Santo Agostinho. 


Textos 

Mintcio Félix: Ottavio, sob a diregao de E. Paratore, 
Laterza, Bari, 1971. 

Tertuliano: Apologetico, traducdo de E. Buonaiuti, 


introdugdo, revisdo e comentario de E. Paratore, 
Laterza, Bari, 1972. 
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Agostinho: na “Nuova Biblioteca Agostiniana” 
(Citta Nuova), a partir de 1965, estao aparecendo 
as obras de Agostinho em traducdo italiana com 
texto latino em paralelo, sob a diregao de A. Trapé. 
Entre estas mencionemos: vol. 1: Le Confessioni, sob 
a direcdo de C. Carena, Roma, 1969; vol. III: 
Dialoghi, sob a diregao de D. Gentilini, Roma, 1970- 
1976; vol. IV: La Trinita, sob a diregdo de G. 
Beschin, Roma, 1973. Vejam-se também: La citta 
di Dio, sob a direcdo de C. Borgogno, 2 vols., Edi- 
zioni Paoline, Roma, 1947, diversas vezes reeditado; 
Le Confessioni, sob a diregao de O. Trescari, Sei, 
Turim, 1956; De Trinitate, instroducdo de A. Landi, 
traducdo e notas de C. Borgogno, Edizioni Paoline, 
Roma, 1977; La citta di Dio, introdugao, tradu- 
¢do e notas de L. Alici, Rusconi, Milao, 1984; 
Amore assoluto e “terza navigazione”, com texto 
latino em paralelo, sob a diregao de G. Reale, Rus- 
coni, Milo, 1994; Sulla bugia, com texto latino 
em paralelo, sob a diregdo de M. Bettetini, Rusconi, 
Milao, 1994; La natura del bene, com texto latino 
em paralelo, sob a diregdo de G. Reale, Rusconi, 
Mildo, 1995. 


Literatura 

J. Quasten, Patrologia, cit., vol. I, pp. 414-421, 493- 
574; vol. III, pp. 325-434; B. Altaner, Patrologia, 
cit., pp. 148-166, 429-474. 


Quarta parte (caps. 7-8) 
Génese da Escolastica. 
Boécio e Escoto Eriugena 


Textos 


Severino Boécio: Consolazione della filosofia, com 
texto latino em paralelo, sob a diregao de L. Ober- 
tello, Rusconi, Milao, 1996. 


Literatura 


Cf. as obras de carater geral citadas no inicio; para 
Escoto Eriugena: M. Dal Pra, Scoto Eriugena, 
Bocca, Milao, 1951; P. Mazzarella, If pensiero di 
G. Scoto Eriugena, Cedam, Padua, 1957; T. Gre- 
gory, G. Scoto Eriugena. Tre studi, Le Monnier, Flo- 
renga, 1963. 


Cap. 9 
Anselmo de Aosta 


Textos 


Anselmo de Aosta: Opere filosofiche, sob a diregéo 
de S. Vanni Rovighi, Laterza, Bari, 1969; Monolo- 
gion, com texto latino em paralelo, sob a diregdo 
de I. Sciuto, Rusconi, Milao, 1995; Proslogion, com 
texto latino em paralelo, sob a diregdo de I. Sciuto, 
Rusconi, Mildo, 1996. 


Literatura 


Além das obras de carater geral, veja-se S. Vanni 
Rovighi, $. Anselmo e la filosofia del secolo XI, 
Bocca, Milao, 1949. 


Cap. 10 
Abelardo e a grande controvérsia 
sobre os universais 


Textos 


Pedro Abelardo: Scritti di logica, sob a diregdo de M. 
Dal Pra, La Nuova Italia, Florenga, 1969; Conosci 
te stesso o Etica, sob a diregao de M. Dal Pra, La 
Nuova Italia, Florenga, 1976; Storia delle mie dis- 
grazie. Lettere d’amore di Abelardo a Eloisa, soba 
direcdo de F. Roncoloni, Garzanti, Milao, 1979; 
Teologia del Sommo Bene, com texto latino em pa- 
ralelo, sob a direcdo de M. Rossini, Rusconi, Mi- 
lao, 1996. 


Literatura 


E. Gilson, Abelardo e Eloisa, Einaudi, Turim, 1970; 
M.T. Beonio-Brocchieri Fumagalli, Introduzione a 
Abelardo, Laterza, Roma-Bari, 1974; A. Crocco, 
Abelardo. Laltro versante del Medioevo, Liguori, 
Napoles, 1979. 


Sexta parte (caps. 12-16) 
A Escolastica 

no século décimo terceiro. 
Tomas de Aquino, 
Boaventura de Bagnoregio, 
Joao Duns Escoto 


Textos 


Tomas de Aquino: La Sommna teologica, com 
texto latino em paralelo, sob a diregao dos Do- 
minicanos italianos, 34 vols., Salani, Florenga, 
1949ss; Ente ed essenza, com texto latino em pa- 
ralelo, sob a direcdo de P. Porro, Rusconi, Milao, 
1995, 


Boaventura de Bagnoregio: [tinerario dell’anima a 
Dio, com texto latino em paralelo, sob a diregao de 
L. Mauro, Rusconi, Milao, 1996. 


Roger Bacon: veja-se E. Bettoni, La scolastica pos- 
tomtistica, em Grande Antologia Filosofica, Mar- 
zorati, Milao, 1954, vol. IV. 


Duns Escoto: veja-se O. Todisco, La ragione nella 
fede secondo G. Duns Scoto, Centro di Studi Fran- 
cescani, Roma, 1978. 


Literatura 


Além das obras de carater geral citadas no inicio e 
as obras criticas citadas entre os textos, remetemos 
a: E. Gilson, La filosofia di San Bonaventura, soba 
diregdo de C. Marabelli, Jaca Book, Milao, 1995; 
G. Fass, Storia della filosofia del diritto, vol. 1, Il 
Mulino, Bolonha, 1966; S$. Vanni Rovighi, Intro- 
duzione a Tommaso d’ Aquino, Laterza, Bari, 1981 
(destas obras foi tirada também a traducdo de al- 
guns trechos citados no texto). Cf. também: E. 
Bettoni, Duns Scoto filosofo, Vita e Pensiero, Mi- 
lao, 1966. 


Cap. 17 
Guilherme de Ockham, 
os Ockhamistas e a crise da Escolastica 


Textos 


Guilherme de Ockham: Filosofia, teologia, politica, 
sob a diregdo de A. Coccia, Ando, Palermo, 1966. 


Para os Ockhamistas: F. Bottin, La scienza degli 
Occamisti, Maggioli Editore, Rimini, 1982. Veja- 
se também Th. S. Kuhn, La struttura delle rivolu- 
zioni scientificbe, Einaudi, Turim, 1969. 


Literatura 


Além das obras de carater geral citadas no inicio e 
as obras criticas citadas entre os textos, remetemos 
a: G. De Lagarde, Alle origini dello spirito laico, 5 
vols., Morcelliana, Bréscia, 1964-1968 (Ockham é 
tratado nos vols. IV e V); A. Ghisalberti, Introdu- 
zione a Guglielmo di Ockbam, Laterza, Roma-Bari, 
1976. 


335 


Bibliografia do volume Il 


Cap. 18 

Ultimas figuras 

e fim do pensamento medieval 

Textos 

Marsilio de Padua: Defensor pacis, sob a diregdo 
de C. W. Previté-Orton, Cambridge, 1928. 

Mestre Eckhart: Trattati e prediche, sob a diregado 
de G. Faggin, Rusconi, Mildo, 1982. 

Para os trechos de Dante Alighieri citados remete- 
mos a: Convivio, em Le opere di Dante, “Societa 
Dantesca Italiana”, Florenga, 1960. 


Literatura 

Para Marsilio de Padua: G. De Lagarde, Alle origini 
dello spirito laico, cit., vol. II. 

Para Mestre Eckhart: G. Faggin, Meister Eckhart e 
la mistica tedesca preprotestante, Bocca, Milao, 
1946; A. Klein, Meister Eckhart. La dottrina mistica 
della giustificazione, Mursia, Milao, 1978. 


